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PROLOGO 


Que el Dr. Leach me haya pedido escribir un prólogo para 
este libro es un tributo a una vieja amistad y asociación aca- 
démica, 

Por regla general, se espera que un prólogo presente el libro 
a un público amplio que no conoce a su autor o bien que pon- 
ga de manifiesto alguua virtud oculta que contenga el libro. En 
estc Caso no se persigue ninguno de estos objetivos. El autor 
ya es conocido, no sólo de sus colegas británicos simo también 
internacionalmente, como un importante antropólogo social. 
También es perfectamente capaz, por la fuerza y claridad de su 
pensamiento, de presentar los méritos de su propia obra. ¿Qué 
puede, pues, hacer este prólogo? Según nuestras convenciones 
ordinarias, se presupone que el autor de un prólogo tiene prohi 
bido recensionar el libro cuando aparece. Tampoco puede to- 
marse la compensación de recensionarlo en la introducción. 
Pero lo que puede hacer es adelantar alguma noticia sobre los 
temas que considera de mayor importancia en cualquier const 
deración de sus méritos. 

«Dinámica». es una palabra manida. Pero si decimos que el 
rasgo fundamental del análisis del Dr. Leach es su intento de 
proporcionar los elementos de una teoría dinámica de la antro- 
pología social, la cosa será generalmente comprendida. Lo que 
significa que es un análisis de las fuerzas en movimiento o de 
los principios en acción. Gran partc de la antropología social 
de nuestros días se ocupa de las instituciones sometidas a cam- 
bio. Pero el tratamiento suele ser fundamentalmente descriptivo 
o bien, cuando se hace abstracto, los conceptos resultan suscep- 
tibles de volverse excesivamente elaborados, altamente artificia- 
les, y ajenos a las relaciones del rmundo real de“las acciones 
humanas observadas en sociedades concretas. Lo que intenta ha- 
cer el Dr. Leach es manejar la teoría dinámica a un nivel más 
alto de abstracción del que se ha venido utilizando anterior- 
mente en la antropología social, al mismo tiempo que sigue uti- 
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lizando los materiales procedentes de la observación social ermn- 
pírica entre grupos concretos. 

El Dr. Leach opera con fuerza y elegancia. Para hacerlo, 
adopta determinados supuestos. Estos implican la noción de la 
descripción de los sistemas sociales como modelos de la reali- 
dad social. En la antropología social existe una tendencia cre- 
ciente, y bastante en chancletas, a calificar de modelo a cual. 
quier conjunto de supuestos o abstracciones que se utilizan 
como bases para el examen. A veces la noción sirve de excusa 
para evadirse de la realidad, al poner el énfasis en el carácter 
personal de la construcción. Pero, según el autor, un modelo es 
claramente la representación de una estructura con las partes 
articuladas o relacionadas de tal forma que sea posible su ma- 
nipulación para ilustrar otras relaciones. El Dr. Leach ya ha 
demostrado su habilidad para tal manipulación en su artículo 
«La terminología de parentesco jinghpaw»?, que describe como 
«un experimento de álgebra etnográfica». El rasgo esencial de 
este análisis cra la demostración de que, adoptando un conjunto 
limitado de supuestos sobre la estructura de parentesco y al 
relacionarlos entre sí de la forma más simple posible, era po- 
sible elaborar un esquema de comportamiento capaz de propor- 
cionar una explicación, cn términos de las normas ideales, de 
los acontecimientos registrados en una sociedad real, 

Una consecuencia del análisis del Dr. Leach fue resaltar otra 
vez la distinción trazada por Malinowski y otros entre las pau- 
tas de comportamiento «ideales» y «reales» (o «normales»). Pero, 
en manos del Dr. Leach, esta distinción adquiere nueva impor- 
tancia. Para él, las pautas ideales —las relaciones sociales qué 
se consideran «correctas»— son las que se expresan en el mo- 
delo que presenta la descripción estructural de un sistema so- 
cial. Bl necesario equilibrio del modelo en cuanto construcción 
significa que, esencialmente, está excluido de proporcionar en 
sí mismo un análisis dinámico. La dificultad no se encuentra 
tanto en introducir de forma abstracta el tiempo como un factor 
en el modelo, como en incorporarle yna expresión de lo que 
verdaderamente es significativo en las condiciones reales, Por 
tanto, debe recurrirse a la observación de lo que verdaderamen- 
te hace la gente en su vida diaria normal para proporcionar - 
las bases de una consideración dinámica, una consideración del 
cambio estructural, Esta situación es análoga a la de la teoría 
económica. Pero el antropólogo social tiene una ventaja sobre 
el economista cn el hecho de que, desde el principio de la cien- 
cia, ha estudiado de primera mano el «mundo real», El antro- 


1. Jowrnmal of the Royal Anthropological Instirttte, vol. LXXV, 1945, pp. 5972. 
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pólogo ya está familiarizado con la materia bruta del cambio 
social. ; : 

En la vida real, las personas afrontan continuamente eleccio- 
nes entre alternativas de acción. En opinión del Dr. Leach, cuan- 
do hacen estas elccciones, sus decisiones se toman generalmente 
para conquistar poder, es decir, para acceder a un Cargo o a una 
estima que les conducirá a un cargo. El desarrollo de este argu- 
mento se realiza con una riqueza de detalles y una sutileza en la 
interpretación que deben despertar la admiración de todo lector 
cuidadoso. Su desafío a las concepciones aceptadas puede no ser 
del gusto de todo el mundo, pero el lector se beneficiará con la 
presentación dirccta del autor, su total honestidad intelectual y 
la frescura de su forma de aproximación. Algunos de nosotros, 
por ejemplo, no hernos dudado en decir a nuestros alumnos en 
privado que los hechos etnográficos pueden carecer de signi * 
ficación, es decir, que no importa tanto obtener datos equivoca- 
dos mientras puedan argumentar las teorías de forma lógica. 
Pero pocos de nosvtros estaríamos dispuestos a afirmar en le- 
tra de imprenta, como ha dicho el Dr. Leach, que por regla 
general le aburren los datos que presentan sus colegas antro- 
pólogos. ¿Y quién de nosotros suele sentirse inclinado a afirmar 
con tanta brusquedad, en determinado momento de su argumen- 
tación, que su interpretación se opone completamente a casi 
todo lo publicado anteriormente sobre el tema? Este candor es 
refrescante; despierta las esperanzas del lector y éste no que- 
dará defraudado. 

Hasta ahora la teoría dinámica del Dr. Leach es en gran 
medida una teoría especial y no general. Esto por dos razones. 
La primera es que, hasta ahora, pretende, se refiere fundamen 
talmente y explica el comportamicnto de las gentes del norte de 
Birmania. Cierto que se citan ejemplos de lugares remotos. Sin 
embargo, si bien muchas «tribus» pueden ser ficciones etnográ- 
ficas en términos de sus límites, no siempre ocurre así. Las 
nociones de «convertirse en algo distinto» en esta situación, 
como los kachin se convierten en shan, o bien la gente gumsa 
se convierte en gumilao, son fenómenos etnográficos concretos 
que sólo pueden tencr una analogía restringida, Verdadcramente 
constituyen casi un «tipo ideal» del fenómeno de convertirse en 
otro ser social. 

En segundo lugar, los conceptos del Dr. Leach son de orden 
especial concreto. No me refiero ahora a su redefinición del mito 
y del ritual, que en su novedad ofrece una vía estimulante de 
considerar las relaciones sociales. Ni me refiero a su utilización 
del término «estructura social» y «organización social», para los 
que cada uno tenemos nuestro modismo personal. Me refiero a 


su tesis de que la búsqueda del poder es la base de Ja elección 
social El renacimiento italiano y muestra propia historia re- 
ciente presentan buenos ejemplos en su favor. Y su esfuerzo está 
en la línea de muchas tendencias del pensamiento moderno. Sin 
embargo, la concentración del poder y el estatus en la búsqueda 
de la estimación como vía hacia el cargo, sugiere una indebida 
restricción del campo de la motivación o bien una reinterpreta- 
ción de la noción de poder en términos tan amplios que inclu- 
yen casi todas las acciones sociales. A partir de mi propio mate- 
rial sobre los tikopia, apoyo las concepciones del Dr. Leach tan- 
to en lo que se refiere al rol del mito como a la importancia 
cardinal de las nociones de poder para la acción del grupo. Pien- 
so que el estudio de otros pueblos polinesios, como los samoa- 
nos o los maoríes, también lo corroboraría. Y sin embargo, uno 
tiene la sensación de que hay algo de aparente plausibilidad en 
tal explicación monolítica. Pues para que parezca explicable el 
funcionamiento de los asuntos sociales en las comunidades poli- 
nesias, hay que hacerse cargo empíricamente de las nociones de 
lealtad y de obligación que atraviesan los estrechos confines de 
los intereses de poder del grupo. Y en otros campos etnográ- 
ficos parece que las valoraciones del orden moral y religioso 
penetran y empujan a los elementos de poder y de búsqueda de 
estatus. 

Todo esto sirve para señalar que el estímulo de las teorías 
del Dr. Leach es más amplio que la provincia etnográfica de 
que fundamentalmente se ha ocupado. El libro atraerá a quie- 
nes estén interesados por problemas de gobierno en los territo- 
rios subdesarrollados, así como a quienes deseen tener un estu- 
dio de primera mano sobre uno de los tipos de sociedad más 
primitivos del sudeste asiático. Pero, para mí, su mayor impor- 
tancia consiste en ser una gran contribución a la teoría de los 
sistemas sociales. El libro es una soberbia pieza de artesanía 
hecha con un fin estimulante; el mejor tributo que se le puede 
rendir es confiar que en no mucho tiempo el autor tenga la 
oportunidad de repetir el diseño, con modificaciones que permi- 
tan adaptarse a otro material igual de interesante. 


RAYMOND FIRTH 


NOTA INTRODUCTORIA A LA REEDICION DE 1964. 


El prólogo generosamente redactado por el profesor Firth 
proporcionó tan excelente propaganda, que la primera edición 
de este libro se agotó rápidamente. Esta nueva edición es una 
copia fotográficamente reproducida de la original. 

Los primeros comentarios profesionales fueron claramente 
templados, pero, retrospectivamente, la aparición del libro pa- 
rece haber señalado el principio de una tendencia, Mi sensación 
personal en aquella época era que la antropología social inglesa 
se había apoyado demasiado tiempo en un conjunto burdamen- 
te supersimplificado de supuestos referentes al equilibrio social, 
Dichos supuestos se basaban en analogías orgánicas a partir de 
las cuales se examinaba la estructura de los sistemas sociales. 
Incluso así, reconocía el gran poder de este tipo de análisis del 
equilibrio y la dificultad de evadirlo dentro del marco general 
de la teoría sociológica al uso. Mi libro era un intento de encor- 
trar una salida a este dilema. En resumen, mi argumento es que, 
aunque los hechos históricos no están nunca ni en ningún sen- 
tido en equitibrio, podemos obtener verdaderas ideas brillantes 
si, para fines de análisis, forzamos estos hechos dentro dei moH 
de constrictor de un como si, sistema de ideas compuesto de 
conceptos que se tratan como si formaran parte de un sistema 
en equilibrio. Además, pretendía demostrar que este procedi 
miento ficticio no es simplemente un instrumento analítico del 
antropólogo social, sino que también corresponde a la forma 
que los mismos kachin entienden su propio sistema mediante 
las categorías verbales de su propia lengua. No es un argumen- 
to completamente satisfactorio —hay muchos hilos de la his- 
toria que podrían haberse expresado mucho mejor—, pero en 
1964 ya no representa un punto de vista aislado. El profesor 
Gluckman, que siempre ha sido mi oponente más vigoroso en 
cuestiones teóricas y que ha sostenido de forma coherente el 
tipo de teoría de equilibrio orgánico a que me he referido, ha 
admitido recientemente que durante muchos años «yu (Glnck-- 


man) he pensado demasiado en términos de análisis orgánico, 
por lo que consideraba el ciclo de las rebeliones como mantene- 
dor del sistema, con la implicación de que reforzaba el estado»!, 
y dos páginas más adelante incluso se refiere con cautelosa apro- 
bación al argumento de este libro, a la vez que sigue sostenien- 
do que he malentendido a mis colegas y malutilizado la lengua 
inglesa. Gluckman afirma que el sistema kachin, al que me re- 
fiero, puede describirse adecuadamente como un sistema de 

«equilibrio estable», lo que me parece cierto a nivel de las ideas, 
pero absolutamente falso a nivel de los hechos, y que «los antro- 
pólogos ingleses siempre han pensado en términos de esta clase 
de equilibrio» *, lo que me parece completamente falso. En re- 
lación con lo antedicho, el lector debe tener presente que los 
comentarios de este libro sobre la obra de mis colegas antropó- 
logos se refieren a obras publicadas hasta 1952. Desde entonces, 
además del profesor Gluckman, otros antropólogos también han 
inodificado sus posiciones. 

- Cuando escribí este libro, el clima general del pensamiento 
antropológico en Inglaterra era el creado por Radcliffe-Brown. 
Se hablaba de los sistemas sociales como si fucran entidades 
reales que existieran de forma natural, y el equilibrio inherente 
a tales sistemas era intrínseco, un hecho de la Naturaleza. En 
1940, Fortes escribía: 


Á todos los niveles de la organización social tale... es apa- 
rente la tendencia hacia um equilibrio... Esto no significa 
que la sociedad tale estuviera alguna vez estancada, La ten 
sión va implícita en el equilibrio... Pero el conflicto nunca 
puede desarrollarse hasta el punto de dar lugar a la comple- 
ta desintegración, La homogeneidad de la cultura tale, el sis- 
tema económico indiferenciado, la estabilidad territorial de 
la población, la red de lazos de parentesco, las ramificacio- 
nes de la pertencncia al clan, y especialmente las doctrinas 
místicas y las prácticas rituales que determinan la concep- 
ción indigena del bien común, todos estos son factores que 
restringen los conflictos y promueven la restauración del 
equilibrio ?. 


Si el profesor Gluckman supone que los kachin tienen un 
sistema que está en equilibrio en algún sentido siquiera apro- 
ximadamente equivalente al aquí descrito por Fortes, ha malen- 
tendido por completo el argumento de mi libro. He apreciado 

1, Max Gluckman, Order and Rebellion in Tribal Africa, Londres, 193, p. 35. 
2 Op. eiít., p. 3h 
3, M. Fortes, “The Political System of the Tallensi of the Northern Terri- 


tories of thc Gold Coast”, en African Political Systems, M. Fortes y E. E. Evans 
Pritchard edes., Londres, 1940, p. 271. 
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plenamente que gran cantidad de los análisis sociológicos de pri- 
mera calidad hacen parecer que los sistemas sociales están nata 
ralmente dotados de un equilibrio que es un hecho demostrable. 
Mi tesis de este libro es que esta apariencia es una ilusión, y el 
propósito global al escribir el libro era examinar la naturaleza 
de esta ilusión concreta en un caso concreto. | 
Los datos de la antropología social son, en primer lugar, in- 
cidentes históricos, intrínsecamente no repetidos, pero cuando 
el antropólogo insiste en que su interés es por la «sociología» 
más bien que por la «historia», impone sobre la evidencia el 
supuesto de que puede discernirse un orden sistémico entre las 
confusiones de los hechos empíricos. Tal orden sistérnico no pue- 
de describirse sin introducir nociones de equilibrio y, en esa 
medida, el argumento de este libro es en sí mismo un análisis 
del equilibrio. Pero difiere en dos aspectos de la mayor parte 
de los estudios monográficos de los antropólogos sociales. En 
primer lugar, he intentado ampliar el ámbito temporal dentro 
del que se supone que actúa el equilibrio a un período de unos 
150 años, y en segundo lugar, he intentado hacer explícita la na- 
turaleza ficticia (idealista) de los supuestos del equilibrio. En sí 
mismo, el argumento no es nuevo, sólo su aplicación. El hecho 
de que el texto del libro no contenga ninguna referencia directa 
a la obra de Pareto, de tal forma que el Traité de Sociologie 
Générale* no aparezca en la bibliografía, es un accidente de la 
presentación; así, los lectores no se han dado cuenta de que un 
modelo de oscilación gumsa/gumlao se encuentra ya en el tra 
tamiento de Pareto de las dominaciones alternantes de los «Jeo- 
nes» y los «zorros» (8 2178) y en su concepción de un «equilibrio 
en movimiento» (8 2067). Este último modelo presupone que el 
fenómeno total que es el equilibrio consiste en un sistema so- 
cial que se extiende tanto en el tiempo como en el espacio. Cierto 
que un modelo comparable subyace en gran parte de la obra de 
Fortes *, pero el argumento de Fortes y el mío son muy distin- 
tos. Para Fortes se trata de que, si queremos entender el con- 
junto de datos simultáncamente observables en un momento 
temporal, debemos tener en cuenta el hecho de que cada uno 
de los individuos a los que observamos progresan por separado 
a través de un ciclo de desarrollo que va desde la infancia, pa- 
'sando por la edad adulta, a la muerte, y que los agrupamientos 


£. Una nueva edición, The Mind and Society, Arthur Levingston, fue publi- 
cada en 1963 por Dover Publications, Nueva York. e 

S. V. e. M. Fortes, "Time and Social Structure: An Ashanti Case Study”, 
en Social Structure: Studies presented to A R. RadcliffeBrown, Catord, 199; 
la introducción de Fortes a The Development Cycle in Domestic Groups, Y. MR 
Goody ed, Cambridge Papers in Social Anthropology no. E, 195, 
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directamente observables por el antropólogo (v. g., los grupos 
domésticos) pasan ellos mísmos por una secuencia de fases de- 
rivadas. De este modo, el «equilibrio en movimiento» de que se 
ocupa Fortes está anclado en la biología; nada hay en último 
término «ilusorio» en el orden sistémico que discicrne en sus 
datos. Pero los ciclos de desarrollo de Fortes no tienen en cuen- 
ta la historia; están concebidos como una secuencia dentro de 
un sistema total que es estático e «integrado» en el sentido ma- 
linowskiano del término. Todos los hechos sometidos a obser- 
vación al mismo tiempo se adaptan para formar un sistema; en 
teoría no deben quedar cabos sueltos (véase la cita anterior de 
African Political Systems). 

Mi propio postulado de un ciclo de desarrolo gumsa/gum- 
lao es de distinta escala y condición. En primer lugar, puesto 
que se presume que el sistema total de equilibrio en movimien- 
to incorpora todos los acontecimientos que se producen dentro 
del ámbito temporal de un siglo o más, el modelo implica que 
los hechos en observación en cualquier momento parecerán per- 
tenecer a varios «Sistemas» bastante distintos. Ninguna clase de 
recurso a los datos sincrónicos puede producir una pauta que 
esté «integrada» en el sentido de Malinowski. Pero, además, 
mientras el análisis de Fortes se basa en un hecho empírico, el 
proceso biológico de envejecimiento, mi propio intento de en- 
contrar una ordenación sistemática de los acontecimientos his- 
tóricos depende de la cambiante valoración de las categorías ver- 
bales y es, en último análisis, ilusorio. 

Casi una tercera parte de este libro la ocupa el Capítulo V, 
titulado «Las categorías estructurales de la sociedad gumsa ka- 
chin». Trata de la interpretación de una serie de conceptos ver- 
bales y de sus interconexiones. Este largo capítulo está situado 
entre una descripción relativamente breve de una comunidad 
kachin directamente observada (capítulo IV) y una serie de ca- 
pítulos (VI, VII y VIII) que contienen testimonios etnográficos 
€ históricos de segunda mano. Mis críticos, con sus distintos 
supuestos sobre la naturaleza de la realidad social, parecen ha- 
berse confundido por esta disposición. La cual nace lógicamen- 
te de la circunstancia de que yo no considero que los sistemas 
sociales son una realidad natural. En mi concepción, los hechos. 
de la etnografía y de Ja historia sólo pueden parecer estar or- 
denados de forma sistemática si imponemos sobre estos hechos 
una invención del pensamiento. Primero inventamos para noso- 
(ros mismos un conjunto de categorias verbales elegantemente 
dispuestas para que constituyan un sistema ordenado, luego en- 
cajamos los hechos a las categorías verbales, y ¡ele! pronto se 
«ver» los hechos sistemáticamente ordenados. Pero en este casu 
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el sistema es un asunto de relaciones entre conceptos y ne de re- 
laciones «verdaderamente existentes» dentro de los dátne fácticos 
brutos, como han sostenido resueltamente Radcliffo-Brown y ab 
gunos de sus seguidores. La analogía orgánica es útil a veees, 
pero la sociedad no es un organismo ni siquiera una máquina. 

Yo no creo en el determinismo histórico bajo ninguna fórma 
ni apariencia, y los que se han imaginado que yo pretendo dis 
cernir aquí un proceso cíclico inacabable en los tenues datos re- 
cogidos de la historia kachin, han malentendido por completo 
lo que yo intentaba decir. El argumento consiste más bien en 
Que el conjunto de categorías verbales descrito en el capítulo Y 
constituye un conjunto estructural persistente y que es sien" 
pre en términos de categorías como éstas cómo los kachin pre- 
tenden interpretar (a ellos mismos y a otros) los fenómenos so- 
ciales empíricos que observan a su alrededor. El interés especial 
del material kachin consiste en que el uso verbal kachin per- 
mite al hablante estructurar sus categorías de más de una for- 
ma. Los gumsa y los gumiao utilizan las mismas categorías para 
describir su propio sistema politico y el de sus oponentes, pero 
hacen distintos supuestos sobre la relación entre las categorías 
en los dos casos. | 

Considerados como estructuras categóricas el orden político 
gumsa y el orden político gumiao, son igualmente tipos ideales 
que en todo momento y en todo lugar corresponden bastante 
mal a los hechos empíricos sobre el terreno. Si esto es así, pare- 
ce razonable investigar si existe algún proceso social analizable 
al que pueda atribuirse la persistente discrepancia entre los he- 
chos sobre el terreno y las dos estructuras polarizadas de cate- 
gorías ideales. La tesis de los capítulos VIf£ y VIII es que el re- 
sultado, en cualquier parte de la región kachin, es una oscilación 
política de largo ciclo, aunque, dado que los hechos al final del 
ciclo son bastante distintos de los del principio, el «sistema so- 
bre el terreno» no está en equilibrio en el mismo sentido que el 
«sistema de ideas». Hay muchos detalles en esta parte del libro 
que 2hora me parecen muy poco satisfaciorios. No es que los 
datos no sean pertinentes, sino que muchas veces he puesto el 
acento cn un lugar equivocado. 

A lo largo de los últimos diez años he llegado a una com- 
prensión mucho más clara de la distinción (Frecuentemente bo- 
rrosa en este libro) entre la estructura que puede existir dentro 
de un conjunto de categorías verbales y la falta de estructura 
que normalmente existe dentro de cualquier conjunto de he- 
chos empíricos directamente observados. Evidentemente perc+ 
bía esta discrepancia —un claro ejemplo de lo que quiero decir 
se cita en las pp. 301-3—, pero tendía a considerarla una anor- 


1%. 


malidad, mientras que realmente es nuestra experiencia normal. 
Los acontecimientos sólo llegan a estructurarsc en la medida en 
que se les dota de orden mediante la imposición de categorías 
verbales. 

Mi tratamiento no ortodoxo del «ritual» (resumido en las 
pp. 33-36) está relacionado con esta proposición. «Ritual» es 
un término que los antropólogos utilizan en distintos sentidos ?. 
Mi concepción consiste en que, mientras que vamos hacia la 
paradoja si tratamos de aplicar este término a varias clases dis- 
tintas de comportamiento, podemos pensar con mucha utilidad 
en el «ritual» como un aspecto de todo comportamiento, a sa- 
ber, el aspecto comunicativo. Esta concepción, que atribuye a 
ciertos rasgos del comportamiento culturalmente definido la 
cualidad de lenguaje, es la misma que se presenta antes cuando 
digo que los acontecimientos (v. g.. motivos de observación) sólo 
se ven como estructurados cuando se ordenan por medio de ca- 
tegorías verbales. Si hubiera desarrollado con mayor lucidez 
esta tesis en primer lugar, la interdependencia del idealismo del 
capítulo V y cl testimonio fáctico recogido en cualquier otra 
parte pudieran haber resultado más fáciles de comprender. De 
pasada, en un amistoso comentario, el profesor Gellner ha can- 
celado llanamente todo mi argumento como un «error idealis- 
ta» *. La verdad y el error son cuestiones complicadas, pero me 
parece que al sugerir indirectamente que los kachin tienen una 
filosofía simplista que presume una relación entre la «idea» y 
la «realidad» no muy distinta de la postulada por Platón, no 
estoy defendiendo que Platón estuviese en lo cierto. Los errores 
del platonismo son errores muy comunes que no sólo comparten 
los antropólogos, sino también la gente que estudian los antro- 
pólogos. 

El cuerpo principal del libro sc ocupa del tema de que cl 
cormportamiento político empírico entre los kachin es una res- 
puesta de compromiso a las doctrinas políticas polarizadas gum- 
sa y gumiao. En el capítulo IX intento mostrar cómo estas 
doctrinas polares están verdaderamente presentes para el actor 
a través de las mitologías en conflicto, cualquiera de las cuales 
puede servir adecuadamente como carta constitucional para la 
acción social. Releyendo este capitulo ahora, me parece «útil 
pero inadecuado». Los numerosos escritos del profesor Léyi- 
Strauss sobre el estudio del mito han aparecido todos ellos des- 
pués que este libro se publicara por primera vez y evidentemen- 


6. Véase Essays on the Ritual of Sucial Relations, Max Gluckman «d., Mar 
chester University Press, 1942, pp. 203, 

7. E. Gellncr, “Time and Theory in Social Anthropology”, Mind, Vol 6? 
NX. S,. Mo, 266, abril 1958. 
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te tienen mucha importancia para la comprensión de la tradi. 
ción kachin. 

El libro acaba con la sugerencia de que este estilo poco con- 
vencional de análisis podría ser pertinente fucra de las colinas 
Kachin, más concretamente en áreas occidentales donde la reco- 
lección etnográfica es especialmente abundante. Esta sugerencia 
se ha visto justificada. F. K. Lehman ha combinado la investiga- 
ción personal con una encuesta sobre los diversos materiales 
chin*. El resultado aumenta en gran medida nuestra compren- 
sión de los chin, pero también, menos directamente, proporcio- 
na una útil confirmación del valor de mi interpretación kachin, 
pues en manos de Lehman las discrepancias de la etnografía 
chin caen dentro de una pauta. En visión global, los chin resul- 
tan ser más parecidos a los kachin de lo que muchos de moso- 
tros hubiéramos podido esperar. 

Ahora parece bastante claro que, en toda esta región, el con- 
cepto de «tribu» tiene una utilidad bastante negativa desde el 
punto de vista del análisis social. La significación de los rasos 
particulares de las organizaciones tribales particulares no pue- 
de descubrirse mediante la investigación funcionalista del tipo 
más habitual. Ocurre más bien que llegamos a comprender las 
cualidades de la «tribu A» sólo cuando medimos estas cualida- 
des en comparación con sus antítesis de la «tribu B» (como en 
el caso gumsa-gumiao). Reafirmo mi opinión de que, incluso en 
fecha tan tardía, el estudio de la literatura etnográfica de los 
naga valdría la pena siempre que se efectuara desde este punto 
de vista dialéctico e «intertribal». 


E. R. L. 


Cambridge 
Enero de 1964, 


8. F. K. Lehman, The Structure of Chin Society, University of Dlinoss . 
Press, 1963, 
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Primera parte 


El problema y su marco 


1. INTRODUCCION 


Este libro trata de la población shan y kachin del noreste 
de Birmania, pero también pretende proporcionar una aporta 
ción a la teoría antropológica. No pretende ser una descripción 
etnográfica. La mayor parte de los hechos etnográficos a que 
hago referencia han sido publicados con anterioridad. Por lo 
tanto, no puede encontrarse ninguna originalidad en los hechos 
de que trato, sino en la interpretación de los hechos. 

La población de que nos ocupamos es la que ocupa la zona 
señalada como KACHIN en el Mapa 1 y que se presenta en gran 
escala en el Mapa 2. Esta población habla cierto número de len- 
guas y dialectos distintos y existe una amplia diferencia cultu- 
ral entre una y otra parte de la zona. No obstante, es habitual 
referirse al conjunto de esta población con los dos encabezamien- 
tos de shan y kachin. En este libro me referiré a toda la región 
como el área de las colinas Kachin. 

x% A un nivel burdo de generalización, los shan ocupan los va- 
lles ribereños donde cultivan arroz en campos con riego; son 
un pueblo relativamente sofisticado con una cultura que recuer- 
da algo a la de los birmanos. Por otra parte, los kachin ocupan 
las colinas donde cultivan arroz, fundamentalmente mediante la 
técnica de corte y quemado itinerante. A todo lo largo del siglo 
pasado, la literatura ha tratado casi siempre a estos kachin 
como si fueran salvajes primitivos y belicosos, tan lejanos de 
los shan en apariencia, lengua y cultura general, que deben con- 
siderarse de origen racial completamente distinto ?!. 

Siendo esto así, está dentro de las convenciones normales 
de la antropología que las monografías sobre los kachin ignoren 
a los shan y las monografías sobre los shan ignoren a los ka- 
chin. Sin embargo, los kachin y los shan son en casi todas par- 
tes vecinos contiguos y en los asuntos ordinarios de la vida par- 
ticipan muchas veces juntos. 


1. Y. g. Malcolm (1837); Eickstedt (19H). 


Considérese, por ejemplo, la siguiente pieza de documenta- 
ción. Forma parte de una recolección exacta del testimonio ver- 
bal de un testigo ante el tribunal de investigación confidencial 
que tuvo lugar en Jos estados shan septentrionales en 19307. 


Nombre del testigo: Hpaka Lung Hseng 
Raza: Lahtawng kachin (pawyam, pseudoshan) 
Edad: 79 
Religión: Budista zawti 
Domicilio: Man Hkawng, Mong Hko 
Nacido en: Pao Mo, Mong Hko 
Ocupación: Dirigente retirado 
Padre: Ma La, antiguamente duwa de Pao Mo 

Cuando yo era niño, hace unos 70 años, el Regente (shan) 
Sao Hkam Hseng, que reinaba entonces en Mong Mao, en- 
vió a un pariente suyo, Nga Hkam de nombre, a negociar 
una alianza con los kachin de Mong Hko. Después de algún 
tiempo, Nza Hkam se instaló en Pao Mo y más tarde inter- 
cambió los nombres con mi antecesor Hko Tso Li y mi abue- 
lo Ma Naw, entonces duwas de Pao Mo; después de esto 
nos convertimos en shan y budistas y prosperamos gran 
medida y, como miembros del cian Hkam, siempre que 
ibamos a Mong Mao nos alojábamos con el Regente, y reci 
procamente en Mong Hko nuestra casa cra la de ellos... 


Parcce que este testigo considera que en los últimos 70 años, 
más O menos, toda su familia ha sido simultáneamente kachin 
y shan. En tanto que kachin, el testigo era miembro de un linaje 
Pawyam del clan Lahtaw(ng). En tanto que shan, era budista y 
miembro del clan Hkam, Ja casa real del estado de Móng Mao. 

Además, Móng Mao —el conocido estado shan de este norm- 
bre situado en territorio chino— se considera aquí como una 
. entidad política de la misma clase, y en gran medida con el mis- 
mo estatus, que Múng Hko, que a ojos de los administradores 
británicos de 1930 no era más que un «círculo» administrativo 
kachin en el estado de Hsenwi septentrional. 

Los datos de este tipo no pueden encajarse fácilmente en nin- 
gún esquema etnográfico que, por razones lingiiísticas, sitúe a 
los kachin y a los shan en distintas categorías «raciales». 

No obstante, el problema no consiste simplemente en sepa- 
rar a los kachin de los shan; también existe la dificultad de 
separar a los kachin unos de otros. La literatura distingue dis- 
tintas variedades de kachin. Algunas de estas subcategorías son 
fundamentalmente lingúísticas, como cuando se distinguen a los 
kachin que hablan jinghpaw de los que hablan atsi, maru, lisu, 


Z Harvey y Barton (19%), p. EL 
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nung, etc.; otras son fundamentalmente territoriales, como cuan- 
do se distinguen los singpho de Assam de los jinghpaw birma- 
nos, o los hkahku de la zona alta de Mali Hka (Triángulo) de los 
gauri, al este de Bhamo. Pero la tendencia general ha consistido 
en minimizar la significación de estas distinciones y argumen- 
tar que los elementos esenciales de la cultura kachin son uni- 
formes en toda el área de las colinas Kachin?. Libros con títu- 
los como The Kachin Tribes of Burma (Las tribus kachin de 
Birmania); The Kachins, their Religion and Mythology (Los ka- 
chin, su religión y mitología); The Kachins, their Customs and 
Traditions (Los kachin, sus costumbres y tradiciones); Beitrag 
zur Ethnologie der Chingpaw (Kachin) von Ober-Burma (Con- 
tribución a la etnología de los Chingpaw de la Alta Birmania)* -. 
se refieren implicitamente a todos los kachin dondequiera que 
se encuentren, es decir, a una población de unas 300.000 perso- 
nas desperdigada con poca densidad en un área de unas 50.000 
millas cuadradas *, 

No forma parte de mi problema inmediato considerar hasta 
qué punto tales generalizaciones sobre la uniformidad de la cul. 
tura kachin son de hecho justificables; mi interés radica más 
bicn en el problema de hasta qué punto puede sostenerse que 
prevalece un único tipo de estructura social en toda el área ka- 
chin. ¿Es legítimo pensar en la sociedad kachin como organizada 
globalmente según un conjunto concreto de principios, o bien 
que esta categoría bastante vaga de kachin incluya cierto nú- 
mero de formas distintas de organización social? 

Ántes de que podamos intentar investigar esta cuestión, pri- 
mero debernos tener un concepto claro de lo que se quiere decir 
con continuidad y cambio al referirse a sistemas sociales. ¿En 
qué circunstancias podemos decir de dos sociedades vecinas A y 
B que «estas dos sociedades tienen estructuras sociales funda. 
mentalmente diferentes», mientras que de otras dos sociedades 
C y D podemos sostener que «en estas dos sociedades la estruc- 
tura social es esencialmente la misma»? 

A todo lo largo de lo que resta de este capítulo inaugural, 
mi ocupación consiste en explicar el punto de partida teórico 
a partir del cual me aproximo a este tema fundamental. 

En resumen, el argumento es como sigue. Los antropólogos 
sociales que, siguiendo a Radcliffe-Brown, utilizan el concepto 
de estructura social como una categoría en cuyos términos se 
compara una sociedad con otra, presuponen de hecho que las 
sociedades de que se ocupan se mantienen en equilibrio estable 

3. Y. g Hanson (1913), p. 13. 


4. (1929); Gilhodes (1822); Hanson (1913): Webrii (1904), 
5. Véase Apéudico Y. 


a lo: largo del tiempo. ¿Es entonces posible describir, mediante 
las categorías sociológicas comunes, Sociedades que no se supo- 
nen en equilibrio estable? 

Mi conclusión es que, mientras que los modelos conceptua- 
les de la sociedad son necesariamente modelos de sistemas en 
4 equilibrio, las verdaderas sociedades no pueden estar en equili- 
brío. La discrepancia se relaciona con el hecho de que, cuando 
las estructuras sociales se manifiestan de forma cultural, la re- 
presentación es imprecisa en comparación con aquella dada por 
las categorías exactas que el sociólogo, qua el científico, gusta- 
ría de utilizar. Yo sostengo que estas inconsistencias de la lógica 
de la expresión ritual son siempre necesarias para cel adecuado 
funcionamiento de cualquier sistema social. 

Gran parte de mi libro es un desarrollo de este tema. Sos 
tengo que la estructura social, en las situaciones prácticas (en 
contraste con el modelo sociológico abstracto del sociólogo), con- 
siste en un conjunto de ideas sobre la distribución de los pode- 
res entre las personas y los grupos de personas. Los individuos 
pueden sostener y sostienen ideas contradictorias e incoherentes 
sobre este sistema. Pueden hacer esto sin sentirse embarazados 
debido a la forma en que se manifiestan sus ideas. La forma es 
una forma cultural; la expresión es la expresión ritual. La últi- 
ma parte de este capítulo introductorio es una elaboración de 
esta portentosa observación. 

Pero primero volvamos a la estructura social y a las socie- 
dades unitarias. 


La estructura social 


A un nivel de abstracción podemos tratar la estructura so- 
cial simplemente en términos de los principios de organización 
que unen las partes componentes del sistema. Á este nivel, la 
forma de la estructura puede considerarse con bastante indepen- 
dencia del contenido cultural *, El conocimiento de la forma de 
la sociedad entre los cazadores silyak de la Siberia oriental? y 
entre los pastores nuer del Sudán" me ayuda a comprender la 
forma de la sociedad kachin a pesar del hecho de que la últi- 
ma, en su mayor parte, está compuesta de agricultores itineran- 
tes que habitan una densa foresta de lluvias monzónicas. 

A este nivel de abstracción no es difícil distinguir una pauta 
formal de otra. Las estructuras que describe el antropólogo son 


-6. CE Fortes (1949), pp. 4-60. 
7. LéviStrauss (1949), capítulo XVIII. 
3. Evans-Pritchard (190). 
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modelos que existen solamente como construcciones lógicas en 
Su propia mente. Lo que resulta mucho más difícil es el relacio 
nar dicha abstracción a los hechos del trabajo de campo em- 
Pírico. ¿Cómo podemos estar seguros de que un modelo for- 
mal determinado encaja con los datos mejor que cualquier otro 
modelo? 

Las sociedades reales existen en una dimensión de tiempo y 
de espacio. Las situaciones demográficas, ecológicas, económi- 
cas y políticas externas no se desarrollan en un medio ambiente 
fijo, sino en un medio ambiente constantemente cambiante. Cual. 
quier sociedad real es un proceso en el tiempo. Los cambios re- 
Sultantes de este proceso pueden pensarse de forma útil bajo dos 
encabezamientos ”. En primer lugar, existen aquellos que son 
consistentes con la continuidad del orden formal existente. Por 
Ejemplo, cuando un jefe muere y cs sustituido por su hijo, o 
cuando un linaje se segmenta y tenemos dos linajes donde an- 
iCriormente sólo existía uno, los cambios forman parte del pro- 
ceso de continuidad. No hay cambio en la estructura formal. 
En segundo lugar, existen cambios que reflejan alteraciones de 
la estructura formal. Si, por ejemplo, puede demostrarse que en 
Una localidad concreta, en el cursu de un período de tiempo, un 
sistema político compuesto de segmentos de linajes igualitarios 
es sustituido por una jerarquía de rangos de tipo feudal, po- 
demos hablar de un cambio en la estructura social. 

Cuando, en este libro, me refiero a los cambios de la estruc- . 
los social siempre quiero decir los cambios de esta última 
Clase. 


Las sociedades unitarias 


En el contexto del área de las colinas Kachin, el concepto 
de «una socicdad» presenta muchas dificultades que sc harán 
cada vez más patentes en el curso de los capitulos que siguen. 
Por ahora seguiré el insatisfactorio dictamen de Radcliffe-Brown 
e interpretaré «una sociedad» con el sentido de «cualquier loca- 
lidad conveniente» *, | 

Alternativamente, acepto cl argumento de Nadel. Lo que real. 

; Mente quiero decir con «una sociedad» es cualquier unidad po- 
¡ lítica autónoma !. 
Las unidades políticas del área de las colinas Kachin varían 


9. C£. Fortes, op. cit., pp. W5, 
10. Radcliffe-Brown (1940), 
11. Cf. Nadel (1951), p. 187. 


[39 - 


ampliamente en tamaño y parecen ser intrínsecamente inesta- 
bles. En un extremo de la escala se puede encontrar la aldea 
de cuatro familias firmemente convencida de su derecho a ser 
considerada una unidad completamente independiente. En el 
otro extremo tenemos el estado shan de Hsenwi que, anterior a 
1885, contiene 49 subestados (móng), algunos de los cuales con- 
tienen a su vez a más de cien aldeas distintas. Entre estos dos 
extremos se pueden distinguir otras numerosas variedades de 
«sociedad». Estos diversos tipos de sistemas políticos difieren 
entre sí no sólo en tamaño, sino también en los principios for- 
males en cuyos términos están organizados. Aquí es donde se 
halla el meollo de nuestro problema. 

Para determinadas partes del área de las colimas Kachin, 
existen relaciones históricas genuinas que se remontan hasta 
principios del siglo xix Muestran claramente que durante los 
últimos 13 años la organización política de la zona ha sido muy 
inestable, Las pequeñas unidades políticas autónomas han ten- 
dido muchas veces a formar sistemas mayores por agregación; 
las organizaciones jerárquicas feudales en gran escala se han 
fragmentado en unidades menores. Ha habido cambios violen- 
tos y muy rápidos en la distribución global del poder político. 
Por tanto, metodológicamente resulta erróneo tratar las distin- 


'tas variedades de sistemas políticos que ahora encontramos en 


la zona como tipos independientes; deben pensarse claramente 
como partes de un sistema total más amplio en estado de carm- 
bio. Pero la esencia de mi argumentación es que el proceso 
mediante el cual las pequeñas unidades se desarrollan en otras 
mayores y las grandes unidades se fragmentan en menores no 
es simplemente una parte del proceso de continuidad estructu- 
ral; no es un mero proceso de segmentación y acrecentamicnto, 
es un proceso que implica un cambio estructural. De lo que nos 
ocuparemos fundamentalmente es del mecanismo de este proce- 
so de cambio. 

No cabe duda de que tanto el estudio como la descripción 
del cambio social presentan grandes dificultades en los contex- 
tos antropológicos habituales. Los estudios de campo son de cor- 
ta duración, las relaciones históricas rara vez contienen datos 
del tipo requerido en suficiente detalle. Verdaderamente, aunque 
los antropólogos han mostrado con frecuencia un especial inte- 
rés por la materia, su tratamiento teórico de los problemas del 
cambio social hasta el momento merece bien poco aplauso ”. 

Incluso así, me parece que algunas dificultades por lo menos 
sólo parecen plantearse como productos derivados de los pro- 


2. V. £. Malinowski (1945); G. y M. Wilson (195); Herskovits (149). 
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p supuestos falsos del antropólogo sobre la naturaleza de sus 
tos. 

Los antropólogos sociales ingleses han tendido a tomar pres- 
tados sus conceptos de Durkheim antes que de Pareto o bien de 
Max Weber. En consecuencia, tienen fuertes prejuicios a fawyor 
de las sociedades que presentan síntomas de «integración fun- 
cional», «solidaridad social», «uniformidad cultural» Y «equili- 
brio estructural». Tales sociedades, que bien pudieran conside- 
rar moribundas los historiadores y los politólogos, son normal. 
mente consideradas por los antropólogos sociales sanas e ideal- 
mente afortunadas. Las sociedades que presentan síntomas de 
facción y de conflicto interior que conducen a un cambio rá- 
pido, por otra parte, resultan sospechosas de «anomie» y de 
decadencia patológica *. 

Este prejuicio en favor de las interpretaciones «de equili- 
brio» nace de la naturaleza de los materiales del antropólogo y 
de las condiciones en que realiza su trabajo. El antropólogo 
social normalmente estudia la población de un lugar concreto 
en un determinado momento del tiempo y no se preocupa en 
mayor medida de si es o no probable que la misma localidad sea 
estudiada por otros antropólogos en fecha posterior. En conse- 
cuencia tenemos estudios de la sociedad de las Trobriand, de la 
sociedad de Tikopia, de la sociedad de los nuer, no de «la socie- 
dad de las Trobriand en 1914, de «la sociedad de Tikopia en 
1929», de «la sociedad de los nuer en 1935». Cuando las socie- 
dades antropológicas se sustraen de esta manera al tiempo y al 
espacio, la interpretación que se da a los materiales necesaria- 
mente es un análisis de equilibrio, pues si no fuera así, eviden- 
temente, el lector tendría la impresión de que el análisis es in- 
completo. Pero aún más que esto, puesto que en la mayor 
parte de los casos el trabajo de investigación se ha llevado a 
cabo de una vez para siempre sin ninguna noción de repetición, 
la presentacióin es de equilibrio estable; los autores escriben 
como si los trobriandeses, los tikopia o los nuer fueran como 
son ahora y para siempre. En realidad la confusión entre los 
conceptos de equilibrio y estabilidad está tan profundamente 
enraizada en la literatura antropológica, que todo uso de cual. 
quiera de estos términos es susceptible de conducir a la ambi- 
gúiedad. Por supuesto, ambos no significan lo mismo. Mi propia 
postura es la siguiente. 


13. Homans (1951), pp. 336 ss. 


Los sistemas modelo 


Cuando el antropólogo intenta describir un sistema social, 
necesariamente sólo describe un modelo de la realidad social. 
Este modelo representa, en cfecto, la hipótesis del antropólogo 
sobre «cómo funciona el sistema social». Por tanto, las distintas 
partes del sistema modelo constituyen necesariamente un todo 
coherente: es un sistema en equilibrio. Pero esto no implica 
que la realidad social constituya un todo coherente; por el con- 
trario, en la mayor parte de los casos la situación real está llena 
de inconsistencias; y son precisamente estas inconsistencias las 
que pueden proporcionarnos la comprensión de Jos procesos del 
cambio social. 

En las situaciones del tipo de la que encontramos en el área 
de las colinas Kachin, puede pensarse que cualquier persona 
concreta tiene una posición de estatus en varios sistemas socia- 
les distintos en un momento determinado. Para el propio indi- 
viduo tales sistemas se presentan en si mismos como alternati- 
vas o incoherencias del esquema de valores con respecto al cual 
ordena su vida. El proceso global del cambio estructural se pro- 
duce mediante la manipulación de estas alternativas como me- 
dios de ascenso en la escala social. Todos los individuos de una 

' cual en su propio interés, aran 
y, al hacerlo, la colectividad 


Esta idea bastante complicada será frecuenternente ejempli- 
ficada en las páginas que siguen, pero el argumento puede ilus- 
trarse con un simple ejemplo. 

En las cuestiones políticas, los kachin tienen ante ellos dos 
modos ideales de vida absolutamente contradictorios. Uno de 
ellos es el sistema de gobierno shan, que recuerda a la jerarquía 
feudal. El otro es el que en este libro se denomina el tipo de 
organización gumiao; esencialmente es anarquista e igualitario. 
Na es raro encontrar a un kachin ambicioso que asume el nom- 
bre y los títulos de un principe shan con objeto de justificar 
sus pretensiones a la aristocracia, pero que al mismo tiempo 
apela a los principios gumlao de igualdad con objeto de esca- 
par a la obligación de pagar las cargas feudales a su propio jefe 
tradicional, | 

Y del mismo modo como un individuo kachin suele encon- 
trarse ante la clección de qué es lo moralmente correcto, tam- 
bién todas las comunidades kachin, puede decirse, tienen una 
posibilidad de opción sobre el tipo de sistema político que les 
servirá de ideal. Resumiendo, mi argumento es que, en términos 
de organización política, los 'kachin oscilan entre dos tipos po- 


A 


larizados: la «democracia» gumlao por una parte y la «amtocra- 
cia» shan por otra, La mayoría de las comunidades kachin rea- 
les no son del tipo gumiao ni del shan, sino que están organiza- 
das según el sistema que se describe en este librp como gem- 
sa *, que en realidad consiste en una especie de compromiso en- 
tre los ideales gumiao y shan. En un capítulo posterior describo 
el sistema gumsa como si fuera un tercer modelo estático in- 
termedio entre los modelos gumilao y shan, pero el lector tiene 
que entender claramente que las verdaderas comunidades gumnsa 
no son estáticas. Algunas, bajo la influencia de condiciones eco- 
nómicas favorables, tienden más y más hacia el modelo shan, 
hasta que por último la aristocracia kachin siente que se «han 
convertido en shan» (sam tai sai), como en el caso del viejo 
de Móng Hko que encontramos en la p. 24; otras comunidades 
gumsa se desplazan en el sentido contrario y se convierten en 
gumiao. La organización social kachin, tal como se describe en 
las relaciones etnográficas existentes, consiste siempre en el sis- 
tema guisa; pero mi tesis es que este sistema, considerado 
sí mismo, no tiene sentido realmente, está demasiado plagado 
de inconsistencias inherentes. Solamente en cuanto esquema 
modelo puede ser representado como un sistema en equilibrio *. 
Sin embargo, como ha señalado Lévi-Strauss, la estructura asf 
representada contiene elementos que están «en contradiction 
avec le systeme, et doit donc entrainer sa ruine» *. En el carn- 
po de la realidad social las estructuras políticas gumsa son esen- 
cialmente inestables, y yo sostengo que sólo resultan completa- 
mente inteligibles en términos del contraste que proporcionan 
los tipos polares de organización gumiao y shan. 

Otra forma de considerar los fenómenos del cambio estruc- 
tural es decir que nos ocupamos de cambios en el foco del po- 
der político dentro de un sistema dado. 

La descripción estructural de un sistema social nos propor- 
ciona un modelo idealizado que establece las relaciones de esta- 
lus «correctas» que existen entre los grupos dentro del sistema 
total y entre las personas sociales que constituyen los grupos 
concretos ”. La posición de cualquier persona social dentro de 
tal clase de sistema modelo es necesariamente fija, aunque los 
individuos puedan pensarse ocupando distintas posiciones en la 


1. Excepto cuando se diga otra cosa, todas las palabras indígenas utili- 
zadas en este libro son pañabras de la lengua jinghpaw escritas según el sis 
terna de romanización inventado” por Hanson; cf. Hanson (1906). 

15. Leach (1952), pp. 405. 

16. LéviStrauss (149), p. 325, 

17. Para este uso de la expresión "persona social", véase especialmente Rad- 
cliffo- Brown, p. 5. 
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realización de las distintas clases de Ocupaciones y en las distin- 
tas etapas de su Carrera. 

Cuando nos referimos al cambio estructural, tenemos que 
considerar no simplemente los cambios de posición de los in- 
dividuos con respecto a un sistema ideal de relacioncs de esta- 
tus, sino los cambios del propio sistema ideal: es decir, los cam- 
bios de Ja estructura del poder. 

En cualquier sistema el poder ticne que considerarse como 
un atributo de los «detentadores oiiciales», es decir, de las per- 
sonas sociales que ocupan las posiciones a que Ya ligado cl po- 
der, Los individuos sólo manejan el poder por su capacidad en 
cuanto personas sociales, Como regla general, sostengo que el 
antropólogo social nunca está justificado para interpretar la ac- 
ción como inequívocamente dirigida hacia cualquier fin concre- 
to. Por esta razón siempre me siento insatistecho con los argu- 
mentos funcionalistas relativos a «necesidades» y «Metas», como 
los lanzados por Malinowski y Taleott Parsons '*, pero conside- 
ro necesario y justificable suponer que el desco consciente O 
inconsciente de ganar poder constituye una motivación muy ge- 
neral en los asuntos humanos. En consecuencia, supongo que 
los individuos enfrentados a una clección de acción utilizarán 
normalmente la elección que les procure poder, es decir, que 
buscarán el reconocimiento como personas sociales que tienen 
poder; o bien, por utilizar un lenguaje distinto, buscarán obte- 
ner acceso al cargo o a la estima de sus compañeros que puede 
conducirles al cargo. 

La estima es un producto cultural. Lo que se admira en una 
sociedad puede deplorarse en otra. La peculiaridad del tipo de 
situación de las colinas Kachin consiste en que el individuo puc- 
de pertenecer a más de un sistema de estimación y que cstos 
sistemas pueden no ser consistentes. La acción que es merito- 
ria según las ideas shan puede ser valorada como humillante 
según el código gumiao. La mejor forma para gue un individuo 
consiga estimación en cualquier situación concreta resulta rara 
vez clara. Esto parece difícil, pero el lector no necesita imaginar 
que tal incertidumbre sea de ninguna manerá inhabitual; en 
nuestra propia sociedad la acción éticamente correcta para un 
hombre de negocios cristiano suele ser con frecuencia igualmen- 
te ambigua. 


18, Malinoweski (194); Parsons (1949); Parson y Shils (1951), Pt IL 


22 


El ritual 


Con objeto de elaborar este argumento debo explicar en pri- 
mer lugar 1mi uso del concepto de ríteal. El ritual, afirmo, «sir. 
ve para manifestar el estatus del individuo en cuanto persona 
soctal en cl sistema estructural en que se encuentra en el mo. 
mento actual». La sienificación de tal aforismo depende, clara. 
mente, del significado que se le adjunte a la palabra ritual. 

Los antropólogos socialos ingleses han seguido en su mayor 
parte a Durkhcim en distineuir las acciones sociales en clases 
principales: a saber, ritos roligiosos que son sagrados y actos 
técnicos que son profanos. De las muchas dificultados que se 
derivan de esta postura, una de las más importantes se refiere 
a la definición y clasificación de la maga. ¿Existe una clase es. 
pectal de acciones que puede describirse como actos Mágicos y, 
si es asi, pertenece a la categoría de lo «Sagrado» o la categoría 
de lo «profano», participa más de la naturaleza y función de los 
actos religiosos o de los actos técnicos? 

Se han presentado diversas respuestas a esta pregunta. Mali- 
nowski, por ejemplo, sitúa la magla en el terreno de lo Ssapra- 
do”; Mauss parece considerarla profana*, Pero aparte de dón- 
de se considere situada la dicotomía fundamental entro lo 
mágico-religioso (sagrado) y la técnico (profano), o entre lo re. 
ligioso (sagrado) w lo mágicotécnico (profano), se mantiene el 
supuesto do que de algún modo las situaciones sagradas y pro- 
fanas son distintas en cuanto todos. El ritual cs, pues, una 
palabra que describe las acciones sociales que ocurren en las 
Situaciones sagradas. Mi uso de la palabra es distinto de ¿ste 

Desde el punto de vista del observador, las acciones apare- 
cen como medios para fines, y cs bastante lactible seguir el 
consejo de Malinowski y clasificar las acciones sociales en tér: 
minos de sus fines, es decir, de la «necesidad básica» que pa- 
recen satislacer, Pero los hechos que de esta forma se revelan 
son hechos técnicos: el análisis no Proporciona un criterio para 
distinguir las peculiaridades de una cultura o de una sociedad. 
De hecho, por Supuesto, muy pocas acciones sociales tienen esta 
forma funcionalmente del inida de manera elemental. Por cjem:- 
plo, si se desea cultivar arroz, evidentemente es fundamental V 
funcionalmente necesario despejar un trozo de tierra Y sembrar 
simiente cn él, Y sin duda mejoraría las perepectivas de una 
buena cosecha el hecho de vallar la parcela y escardar de vez 
en cuando los frutos en crecimiento. Los kachin hacen todas 


19. Malinowski CAR) pp 67 
20. Mauss (1947), p. 207, 
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estas cosas y, en la medida en que las hacen, realizan actos téc- 
nicos simples de tipo funcional, Estas acciones sirven para sa- 
tisfacer «necesidades básicas». Pero no se trata tan sólo de esto. 
En el «procedimiento habitual» kachin, las rutinas de despejar 
la tierra, sembrar las semillas, vallar la parcela y escardar Jas 
mieses en crecimiento están todas pautadas de acuerdo a con- 
venciones formales y entremezcladas con toda clase de adema- 
nes afectados y urnamentaciones técnicamente superfluos. Es- 
10s ademanes y ornamentaciones son los que hacen que la ac- 
tividad sea una actividad kachín y no un simple acto funcio- 
nal. Y lo mismo ocurre con cualquier clase de acción técnica; 
siempre hay un elemento que es funcionalmente esencial y otro 
elernento que es simplemente la costumbre local, un ademán es- 
tético. Malinowski se refiere a tales ademanes estéticos como 
las «costumbres neutrales» ?, y en su esquema de análisis fun- 
cional son tratados como jrrclevancias de menor importancia. 
Na obstante, me parece a mí que son precisamente estos adema- 
nes habituales los que proporciunan al antropólogo social sus 
datos primarios. Lógicamente, la estética y la ética son idénti- 
cas” Si queremos comprender las normas éticas de una socie- 
dad, debemos estudiar la estética. En sus orígenes, los detalles 
de las costumbres pueden ser accidentes históricos; pero para 
los individuos vivos de una sociedad tales detalles nunca pue- 
den ser irrelevantes, forman parte del sistema total de comuni- 
cación interpersonal dentro del grupo. Son acciones simbólicas, 
representaciones. Es tarea del antropólogo tratar de descubrir 
y traducir a su propia jerga técnica qué es lo que se simboliza 
o representa. 

Desde luego, todo esto está muy próximo a Durkhcim. Pero 
Durkhcim y sus seguidores parecen haber creído que las repre- 
sentaciones colectivas estaban confinadas a la esfera de lo sa- 
grado y, puesto que sostenían que la dicotomía entre lo sagrado 
y lo profano era universal y absoluta, deducían de ahí que sólo 
los símbolos especificamente sagrados necesitaban el análisis 
del antropólogo. 

Por mi parte, encuentro que el énfasis de Durkheim cn la 
dicotomía absoluta entre lo sagrado y lo profano es insosteni- 
blc%. Más bien ocurre que las acciones ocupan un lugar den- 
tro de una escala continua. En un extremo tenemos las acciones 
que son completamente profanas, completamente funcionales, 
pura y simplemente técnicas; en el otro extremo tenemos las 
acciones completamente sagradas, estrictamente estéticas, téc- 


21. Malinowski en Hogbín (1934), p. XXVL 
2. Wittgenstein (1922), 6421. 
23, Durkheim (195), p. 53, 
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nicamente no funcionales. Entre estos dos extremos tenemos la 
mayor parte de las acciones sociales que participan en parte de 
una csfera y en parte de la otra. 

Desde este punto de vista, la técnica y el ritual, lo profano 
y lo sagrado, no denotan tipos de acción, sino aspectos de casi 
cualquier clase de acción. La técnica tiene consecuencias mate- 
riales económicas que son cuantificables y predecibles; por otra 
parte, el ritual es una exposición simbólica que «dice» algo so- 
bre los individuos que participan en la acción. Así, desde deter- 
minados puntos de vista, el sacrificio religioso kachin puede ser 
considerado como un acto puramente técnico y económico. Es 
un procedimiento para sacrificar el ganado y distribuir la car- 
D£, y yo Creo que poca duda puede haber de que para la mayoria 
de los kachin éste es el aspecto más importante del asunto. 
Un nat galaw («hacer un nat», un sacrificio) es casi siempre 
sinónimo de una buena fiesta. Pero desde el punto de vista del 
observador existe una gran cantidad de cosas que participan en 
el sacrificio y que es absolutamente irrelevante en lo que res- 
pecta a la matanza, la cocina y el reparto de alimentos. Este otro 
aspecto es el que Liene significación como simbólico del estatus 
social y es este otro aspecto el que yo describo como ritual, 
tanto si implica directamente o no alguna conceptualización de 
lo sobrenatural o de lo metafísico * 

El mito, en mi terminología, cs la contrapartida del ritual; 
el mito implica ritual, el ritual implica mito, son una y la mis- 
ma cosa. Esta postura es ligeramente distinta a la de las teo- 
rías de los manuales de Jane Harrison, Durkheim y Malinows- 
ki. La doctrina clásica de la antropología social inglesa es que 
el mito y cl ritual son entidades conceptualmente distintas que 
se perpetúan mutuamente a través de una interdependencia fun- 
cional: el rito es una dramatización del mito, el mito cs la san- 
ción o carta constitucional del rito. Esta aproximación a los 
materiales hace posible tratar el mito aisladamente, como cons 
tituyendo un sistema de creencias, y de hecho gran parte de 
la literatura antropológica sobre la religión se ocupa casi ex- 
clusivamente de tratar el contenido de la creencia y la raciona- 
lidad, o la carencia de la misma, de este contenido, La mayor 
parte de esos argumentos me parecen sinsentidos escolásticos. 
Tal como yo lo veo, el mito considerado como una exposición 
en palabras «dice» lo mismo que el ritual considerado como una 
exposición en forma de acción, Hacerse preguntas sobre el con- 
tenido de la creencia que no está contenido en el contenido del 
ritual es un absurdo. 


24. Cf. la distinción hecha por Merton (1951) entre función manifiesta y 
latente, 
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Si dibujo un burdo diagrama de un automóvil en la piza- 
rra y debajo escribo «esto es un coche», ambas exposiciones 
—el dibujo y el texto— «dicen» lo mismo; ninguna dice más 
que la otra y sería absurdo preguntar: «¿El coche es un Ford 
0 un Cadillac?» De la misma manera, me parece que si veo a 
un kachin matando a un cerdo y le pregunto lo que está hacien- 
do y él dice na? jaw nngai («Estoy regalando a los nat»), esta 
afirmación es simplemente una descripción de lo que está ha- 
ciendo. Es absurdo hacer preguntas tales como: «¿Tienen pler- 
nas los nat? ¿Comen carne? ¿Viven en cl cielo?» 

En algunas partes del libro haré frecuentes referencias a la 
mitología kachin, pero no intentaré encontrar ninguna cohcren- 
cia lógica en Jos mitos a que me refiera. Para mí, los mitos son 
simplemente una forma de describir determinados tipos de com- 
portamiento humano; la jerga del antropólogo y su utilización 
de modelos estructurales son otros medios para describir los 
mismos tipos de comportamiento humano. En el análisis socio- 
lógico necesitamos hacer frecuentes usos de estos lenguajes al 
ternativos, pero siempre debemos recordar que un instrumento 
descriptivo munca puede tener autonomía propia. Por abstrac- 
tas que sean mis representaciones, mi preocupación es siempre 
por el mundo material del comportamiento humano observable, 
nunca por la metafísica ni por Jos sistemas de ideas en cuanto 
tales, 


La interpretación 


En suma, pues, mi punto de vista es que la acción ritual y 
la creencia deben entenderse igualmente como formas de ex- 
posición simbólica del orden social. Aunque no defiendo que la 
antropología esté siempre en condiciones de interpretar tal sim- 
bolismo, sin embargo sostengo que la principal tarca de la an- 
tropología social consiste en intentar esa interpretación *. 

Debo admitir aquí un supuesto psicológico básico. Supongo 
que todos los seres humanos, cualquiera que sea su cultura y 
cualquiera que sea su grado de complejidad mental, tienden a 
construir símbolos y a hacer asociaciones mentales del mismo 
tipo general. Este es un supuesto muy amplio, aunque todos los 
antropólogos lo hacen. La situación viene a scr ésta: supopgo 
que con paciencia yo, un inglés, puedo aprender a hablar cual- 
quier otra lengua, por ejemplo el kachin. Además, supongo que 


25. El concepto de eidos tal como lo ha desarrollado Bateson (1936) tiene 
relevancia para esta parte de mi argumentación. 
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luego podré presentar una traducción inglesa aproximada de 
cualquier exposición verbal común hecha por un kachin. Cuan- 
do se presenten exposiciones que, aunque verbales, son comple- 
tamente simbólicas —v. g. en el caso de la puesfa— la traduc- 
ción se hace muy difícil, puesto que la traducción palabra a pa- 
labra probablemente no traspasa ninguna asociación para cl lec- 
tor inglés normal; sin embargo, supongo que con paciencia pue- 
do llegar a comprender aproximadamente incluso la poesía de 
una cultura extranjera y que luego puedo comunicar esa com- 
prensión a otros. De la misma manera, supongo que puedo pre- 
sentar una interpretación aproximada incluso de las acciones 
simbólicas no verbales, tales como las partes del ritual. Es difí- 
cil justificar por completo este tipo de Supuestos, pero sin ellos 
todas las actividades de los antropólogos resultan sin sentido. 

Á partir de este punto vamos a volver sobre el problerna 
que planteé casi al principio de este capítulo, a saber, la rela- 
ción entre la estructura social considerada como el modelo abs- 
tracto de una sociedad ideal y la estructura social de cualquicr 
sociedad empírica existente. 

Estoy sosteniendo que dondequiera que encuentre «ritual» 
(en el sentido en que lo he definido), como antropólogo puedo 
interpretar ese ritual. 

El ritual en su contexto cultural cs una pauta de símbolos; 
las palabras con que lo interpreto son otra pauta de símbolos 
compuestos en gran medida de términos técnicos inventados por 
los antropólogos (palabras como linaje, rango, estatus, etc.). Los 
dos sistemas simbólicos tienen algo en común, a saber, una es. 
tructura común *, Esto es lo que quiero decir cuando afirmo 
que el ritual hace explicita la estructura social. 

La estructura que se simboliza en cl ritual es el sistema so- 
cialmente aprobado de relaciones «adecuadas» entre los indivi- 
duos y entre los grupos. Estas relaciones no se reconocen for. 
malmente en todo momento. Cuando los hombres participan en 
las actividades prácticas para la satisfacción de lo que Malinows- 
ki denominaba las «necesidades básicas», las implicaciones de 
las relaciones estructurales pueden quedar omitidas por com- 
pleto; un jefe kachin trabaja su campo codo con codo con su 
siervo más ínfimo. Verdaderamente estoy dispuesto a defender 
que esta omisión de la estructura formal es esencial si tienen 
que llevarse a cabo las actividades sociales informales normales. 

Sin embargo, si ha de evitarse la anarquía, los individuos que 
constituyen una sociedad debcn recordar de vez en cuando, por 
lo menos en forma de símbolo, el orden subyacente que se su- 


26. Russell (1942), p. 479. 


pone que guía sus actividades sociales. Las celebraciones ritua- 
les tienen esta función para el grupo participante como conjun- 
to”; momentáneamente dejan explícito lo que en otro caso €s 
una ficción. 


La estructura social y la cultura 


Mi concepción sobre la clase de relación que existe entre la 
estructura social y la cultura? se deriva inmediatamente de lo 
anterior. La cultura proporciona la forma, el «vestido» de la 
situación social. Por todo lo que a mí respecta, la situación cul- 
tural es un factor dado, es un producto y un accidente de la his- 
toria. Yo no sé por qué las mujeres kachin van sin sombrero, 
con el pelo corto, antes de casarse, pero después adoptan un 
turbante, más allá de lo que sé por qué las mujeres inglesas 
se ponen un anillo en un determinado dedo para denotar el mis- 
mo cambio de estatus social; todo lo que me importa de esto 
es que, en este contexto kochin, la adopción de turbante por 
parte de la mujer tiene esta significación simbólica. Es una ex- 
posición sobre el estatus de la mujer. 

Pero la estructura de la situación depende en gran medida 
de su forma cultural. La misma clase de relación cultural pue- 
de existir en muchas culturas distintas y simbolizarse en las co- 
rrespondientes formas distintas. En el ejemplo que acabamos 
de presentar, el matrimonio es una relación estructural que es 
común a la sociedad inglesa y a la kachin; en una se simboliza 
por un anillo y en otra por un turbante. Esto significa que un 
mismo elemento de la estructura social puede aparecer con un 
vestido cultural en la localidad A y con otro vestido cultural en 
la localidad B. Pero A y B pueden ser lugares adyacentes en el 


Y. Para el individuo, la participación un ritual, también pucde tener 
otras [funciones —v. y. psicológica carártica—, pero cesto, desde mi puuoto de 
vista, queda fuera de la estera del antropólogo social. 

. Como este libro pucdu ser leído por los antropólogos americanos asi 
como por los ingleses, necesito resaltar que el termino cultura, tal como yo 
lo utilizo, no es csa categoría que todo lo abarca y que ponstituye el objeto 
de estudio de la antropología cultural americana. Soy antropólogo social y 
me ocupo de la estructura social de la sociedad kachin. Para mí los conceptos 
de cultura y de socicdad som absolutamente distintos. “Si se acepta que la 
suciedad es un agregado de relaciones sociales, colonces la cultura cs el con- 
tenido de esas relaciones. La sociedad pone el énfasis en el componente hu- 
mano, el agregado de personas y las relaciones entre ellas. La cultura pone cl 
énfasis en cl componente de los recursos acumulados, inmatcriales así como 
materiales, que la gente hereda, utiliza, transforma, añade y transmite” (Firth 
119511. p. 27), Para un uso algo distinto del término cultura, como se usa co- 
rrientemente entre los antropólogos «umericanos, véase Kroveber (1952) y Kroeo- 
ber y Kluckhohn (1952), 
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mapa. En otras palabras, no hay ninguna razón intrínseca para 
que las fronteras significativas de los sistemas sociales coinci- 
dan siempre con las fronteras culturales. 

Admito que las diferencias de cultura son estructuralmente 
significativas, pero el mero hecho de que dos grupos dc per- 
sonas tengan diferentes culturas no implica necesariamente 
—como casi siempre se ha supuesto— que pertenezcan a dos 
sistemas sociales absolutamente distintos. En este libro adopto 
la postura contraria. 

En cualquier zona geográlica que carczca de fronteras natu- 
rales fundamentales, los seres humanos de las zonas adyacentes 
del mapa probablemente tengan relaciones mutuas —al menos en 
alguna medida—, sin que importe cuáles puedan ser sus atribu- 
tos culturales. En la medida en que estas relaciones estén or- 
denadas y, no sean completamente azarosas, dentro de ellas va 
implícita una estructura social. Pero se podría preguntar: si las 
estructuras sociales se manifiestan en simbolos culturales, ¿cómo 
pueden expresarse las relaciones estructurales entre grupos de 
distinta cultura? Mi respuesta es que el mantenimiento y la jn- 
sistencia en la diferencia cultural puede convertirse en una ac- 
ción ritual que manifiesta las relaciones sociales. 

En el área geográfica de que trata coste libro, las variaciones 
culturales entre uno y otro grupo son muy numerosas y muy 
señaladas. Pero las personas que hablan distinta lengua, visten 
distintos trajes, rinden culto a distintas dcidades, etc., no se 
consideran completamente como extrañas más allá del límite 
del reconocimiento social. Los kachin y los shan se desprecian 
mutuamente, pero los kachin y los shan suponen que tienen un 
antepasado común para todos ellos. En este contexto cultural, 
los atributos culturales cumo la lengua, el vestido y el procedi- 
miento ritual son meras etiquetas simbólicas que denotan los 
distintos sectores de un único y extensivo sistema estructural. 

Para mi propósito, lo que verdaderamente tiene significación 
es la pauta estructural subyacente y no la pauta cultural pa- 
tente. No me ocupo tanto de la interpretación estructural de una 
cultura concreta como de cómo las estructuras particulares pue- 
den adoptar una diversidad de interpretaciones culturales y de 
cómo las distintas estructuras pueden representarse mediante el 
mismo conjunto de símbolos culturales. Al perseguir este ubjeti- 
yo, pretendo demostrar el mecanismo básico del cambio social. 
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1. EL TRASFONDO ECOLOGICO DE LA SOCIEDAD KACHIN 


Antes de seguir adelante es necesario exponer algunas gene- 
ralidades sobre la clase de vida económica que llevan los kachin 
y sus vecinos shan. 

El Mapa 1, que muestra la localización general del área de las 
colinas Kachin, muestra también la situación geográfica de 
las otras principales categorías en que se dividen las tribus de las 
colinas de Birmania!, a saber, los karen, los chin, los naga, 
los palaung y los wa. En esencia, Birmania comprende la cuenca 
del irrawaddy y cl bajo Salween. Las vecindades inmediatas de 
estos grandes ríos y de sus principales afluentes son tierras ba- 
jas, llanas y fértiles; lejos de los ríos, el país es en general mon- 
tañoso, muchas veces escarpado. En las zonas con grandes llu- 
vias, la cobertura normal de vegetación es la densa selva mon- 
zónica semitropical; en las zonas más secas encontramos pra- 
dos monte bajo y bosques de pinos? 

Una importante característica es que en las zonas de lluvias 
el denso crecimiento secundario de jungla sustituye rápidamente 
a los claros abandonados. Por otra parte, en las zonas más se- 
cas, el bosque virgen, una vez clareado, tiende a revertir en pra- 
do o en maleza basta. En ausencia de ganado o de un abono 
sistemático, la fertilidad comtinua de la tierra es mucho mayor 
en las zonas de lluvias que en las zonas secas. 

-A lo largo de los valles de los ríos es fácil el cultivo irrigado 
del arroz y no cuesta construir caminos para carros, pero en las 
montañas que separan los valles la construcción de caminos o 
de terrazas para el arroz cs una obra de ingeniería mayor. No 
puede sorprender, por tanto, que la organización técnica y eco- 
nómica de los pueblos que habitan en las colinas sea muy dife- 
rente de la de los pueblos de los valles, ni es de extrañar que 
las gentes de las colinas de distintas partes de Birmania recu- 


1 Cf Stevenson (1944. 
2 Stamp (1924) (a) y (b). 
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ran todas a la misma clase de invenciones técnicas para supe- 
rar las dificultades de su medio ambiente. 

El contraste entre los habitantes de las tierras altas y los 
habitantes de las tierras bajas es, pues, en primer lugar eco- 
lógico, Incluso si las dos categorías de población hablaran la 
misma lengua, bien podría esperarse encontrar marcadas dife. 
rencias culturales entre los dos grupos y, en analogía con regio 
és como Escocia y el norte de Italia, se podría también prever 
un celoso y mutuo desprecio entre las dos poblaciones rivales. 
Y tal cs el caso. La única peculiaridad de Birmanta es que el 
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contraste cultural entre los habitantes de las tierras altas y los 
habitantes de las tierras bajas esté tam sumamente marcado. 
Los dos grupos no comparten una lengua común y comparten 
pocos rasgos de cultura material. En cuestiones de equipamento 
doméstico y técnico, casi los únicos objetos comunes a ambos 
grupos del área de las colinas Kachin son abjetos como las cace- 
rolas y los trípodes de hicrro que ambas partes compran a los 
chinos. Sin embargo, esto es bastante comprensible, pues el equi- 
pamiento tecnológico se adecua necesariamente a las condicio- 
nes de vida, y el modo de vida de las lierras altas y de las tie- 
rras bajas presentan un agudo contraste, Cuando se llega a tos 
aspectos culturales que ticnen significación «ritual» más bien 
que «técnicas, las cosas son bastante distintas. El vestuario de 
los varones de las tierras altas, por cjemplo, es casi cn todas 
partes una burda imitación del de los varones de las tierras ba- 
jas locales, pero el vestido de las mujeres presenta un agudo 
contraste entre los habitantes de las tierras bajas y altas y pre- 
senta muchas variaciones regionales entre ambos grupos. Esta 
diferencia sexual no carece de significación sociológica. Es un 
aspecto del tema que se repite a tudo la largo del libro, a saber, 
que los kachin de las tierras altas están constantemente some- 
tidos a presiones contradictorias tanto en el sentido de imitar 
comu de oponerse a sus vecinos que habitan en los valles. Di- 
gamos de pasada que gran parte de la etnografía de Birmania 
ha sido escrita por personas para las que las diferencias de ves- 
tuario denotan diferencias de «raza» (!). Según este planteamien- 
to, cada cinco dias los miembros de más de una docena de razas 
concurren al mercado de Namhkam, en los estados shan septen- 
trionales. 

Pero en este capítulo nos vcupamos de la ecología, y no de 
la política ni de la raza. En resumen, la situación técnica puede 
presentarse como sigue: 

Los pucblos que habitan los valles, es decir, los «birmanos» 
y los «shan», practican en su mayor parte el cultivo del arroz 
de regadío con moderada aunque adccuada eficacia. Esto per- 
mite un sistema de cultivo y de asentamiento continuos, incluso 
en zonas donde la lluvia anual es relativamente escasa. Casi to- 
dos estos pueblos de los valles utilizan animales para el cultivo 
y el transporte, Excepto en la «zona seca» de Birmania central, 
la densidad de población es en casi todas partes tan baja que 
los recursos de la tierra son holgados. En condiciones normales 
—es decir, en ausencia de guerra, epidemias y desastres simi- 
lares—, los pueblos del valle siempre pueden producir con fa- 
cilidad más arroz del inmediatamente necesario para el consumo 
de lus mismos cultivadores. Esta segura base económica permite 
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el desarrollo del comercio y la urbanización en pequeña escala 
y un moderado grado de complejidad cultural general. Haciendo 
una amplia generalización, puede decirse que los pueblos del 
valle constituyen un campesinado semi-alfabetizado. En el sen- 
tido económico viven a un nivel considerablemente «más alto» 
de organización que sus vecinos de las montañas que los rodean. 

En contraste, las técnicas normales de cultivo itinerante de 
los pueblos de las colinas sólo permite esperar recoger un exce 
dente en condiciones excepcionales de baja densidad de pobla- 
ción y en terreno especialmente favorable. Donde su lécnica re- 
sulta inadecuada, las gentes de las colinas se ven obligadas a 
distintas clases de recursos. Algunos grupos, como los chin cen- 
trales, han desarollado unos esquemas de rotación de los culti- 
vos bastante elaborados”; otros, singularmente los angami naga* 
y ciertos grupos kachin se han decidido por la construcción de 
bancales escalonados irrigados para el arroz, curtados en las la- 
deras de las montañas; otros a su vez han encontrado solución 
a sus dificultades consiguiendo alguna forma de alianza política 
y económica con sus vecinos más prósperos de las llanuras. Esta 
última clase de simbiosis ha adoptado diversas formas en dis- 
tintos lugares. Por ejemplo, a veces los montañeses son consi- 
derados politicamente los señores del valle, de tal manera que 
la gente del valle paga una renta feudal a los jefes de las coli- 
nas”; a veces la gente de las colinas explota simplemente el he- 
cho de que controlan las comunicaciones entre los valles e im- 
ponen un peaje a las caravanas que pasan”; a veces las gentes 
del valle han tenido la buena voluntad de pagar un «chantaje» 
a cambio de que los hombres de las colinas se comprometan a 
no hacer incursiones en los cultivos del valle”; a veces los jefes 
del valle han alistado a Jos hombres de las colinas como mer- 
cenarios en gran escala *, 

Todas estas transacciones están relacionadas con el hecho de 
que, por regla general, los pueblos del valle producen un exce- 
dente de arroz para sus propias exigencias, mientras que Jos 
pueblos de las colinas suelen padecer escasez de arroz que de 
alguna forma debe compensarse desde fuera. Este hecho econó- 


3. Stevenson (1943). 

4. Hutton (1921) (a). 

5 Y. g la relación shan/kachin en el valle de Hukawuog anterior a 1926, 
Véns p, 264. 

6. V. g. la posición de los jefes gauri a todo Jo largo del siglo xix Véa 
se p. 246 y ss, 

7. V. y. el sistema posa de Assam, véase Butler (1846), pp. 21717. HMamil- 
lan, A. (1912), pp. 369. 

8. Y. g. en todos los tiempos conocidos, las gentes de las colinas hon pro- 
porcionado un elemento importante del ejército birmano y de los ejércitos de 
los jcfes shan. Vézsc pp. 206 y 262. 
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mico crucial es de la mayor importancia para comprender los 
desarrollos sociales a largo plazo de toda Birmania, Se aplica 
con particular fuerza a la zona que estoy denominando el área 
de las colinas Kachin. 

En una primera aproximación, ya hemos visto que en esta 
zona la categoría lingilística y territorial shan corresponde a los 
«habitantes de los valles y cultivadores de arroz de regadío», 
mientras que la vaga categoría kachin denota los habitantes de 
las tierras altas. 

No obstante, no todos los kachin que habitan las montañas 
se sostienen a sí mismos de la misma manera y debemos con- 
siderar las distintas técnicas empleadas y las distintas clases 
de economías resultantes. 

Propongo distinguir tres tipos de agricultura de las colinas, 
que denominaré: (a) faungya monzónica, (b) taungya de prados, 
y (c) terrazas irrigadas de colina. Los méritos y limitaciones de 
estas distintas técnicas son muy importantes pará el tema que 
nos ocupa. 

El término taungya (campo de la colina) es un término bir- 
mano que describe una técnica que recuerda a la descrita como 
jhum en la literatura sobre Assam y como ladang en la litera- 
tura sobre Malasia. Ha sido objeto de mucho abuso literato pero 
no de una observación muy cuidadosa. Un geógrato ha descrito 
recientemente el procedimiento como sigue: 


En el cultivo taungya se talan los grandes árboles y se 
quema la jungla. El ciaro resultante se cultiva con mieses 
como el arroz seco de las colinas, el maiz, el mijo, el trigo 
negro y la adormidera de opio. Cuando la fertilidad original 
y la aportada por las cenizas de la madera se ha agotado 
(pongamos entre uno y cuatro años) se abandona el claro, 
que revierte en una maraña de maleza y helechos. Como es 
más fácil despejar un bosque nuevo que la taungya aban- 
donada y vuelta a crecer, rara vez se vuelve sobre ésta y las 
aldeas suelen cambiar globalmente de ubicación cuando las 
tierras apropiadas de sus vecindades están cxhaustas. Na- 
turalmente, estas prácticas ocasionan una sería desforesta- 
ción y erosión del suelo *. 


Esta descripción decididamente prejuiciosa distorsiona la rea- 
lidad. El Mapa 2 muestra el área de las colinas Kachin subdivi- 
dida por razones de clima. 

La zona Á es un típico país de selva monzónica, Las tempe- 
raturas y las lluvias son tales, que los claros de bosque abando- 


% Spate (1945), p. 527. 
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nados, a menos que ya se hayan tratado de forma abusiva, que- 
dan muy rápidamente cubiertos por un fuerte crecimiento de 
jungla sccundaría. En toda esta área los kachin tienen una tco- 
ría claramente formulada de cómo tiene que cultivarse la farn- 
gya Yo llamo a esta teoría la t4ungya monzónica. La primera 
exigencia es que sólo debe despejarse durante un año y luego 
ser abandonada; la segunda, que un trozo de tierra que ha sido 
despejado una vez, no debe volver a serlo otra vez hasta pasa- 
dos 12 o 15 años”. Si se sigue este procedimiento, entonces no 
hay desforestación ni pérdida sensible de suelo, En tales condi- 
ciones el arroz de secano de las colinas puede producir cosechas 
regulares que se aproximan a las obtenidas con arroz de re- 
gadío Y, 

Tal procedimiento implica que cada trozo de tierra, cuando 
queda fuera de cultivo, permanece por lo menos 12 años en bar- 
becho. Por tanto, cada unidad de población necesita una enorme 
área total de tierra cultivable, y cualquier cosa que se parezca 
a una comunidad de aldea preponderantemenie estable y es- 
trechamente unida se encontrará siempre a muchas millas de 
alguna de sus propiedades fronterizas. Para evitar esto, con fre- 
cuencia las comunidades kachin consisten en conglomerados de 
pequeñas aldeas o villorrios ampliamente desperdigados por el 
total de las propiedades de la comunidad. 

Existe aquí un conflicto entre Jos intereses de la seguridad 
militar, que exige grandes asentamientos encerrados dentro de 
alguna clase de fortificación, y los intereses económicos, que exi- 
gen pequeños asentamientos fragmentarios situados cerca de la 
tierra que se utiliza para el cultivo. Los administradores britá- 
nicos solían quejarse de la afición de los kachin a dividir sus 
asentamientos en aldeas cada vez más pequeñas, y es probable 
que el caso fuera que el establecimiento de una Pax Britannica 
obligatorta fomentara la nueva fragmentación de los asentamien- 
tos kachin. Grupos que antes hubieran vivido juntos para la mu- 
tua protección dentro de una empalizada común, bajo el do- 
minio inglés preferían deshacerse y vivir en sus propias tierras. 
Sin embargo, los pocos documentos que tenemos relativos al 
tamaño de las aldeas kachin con empalizada anteriores a los 


10, Normalmente los kachin no cuentan los años del periodo de barbecho; 
simplemente juzgan cuándo está lista Ja Cierra para volver a usarla por el 
estado de su crecimiento secundario. No obstante, competentes agricultores 
han demostrado que ce) necesario periodo de barbecho en las condiciones mor- 
zónicas del porte de Birmania es entre 12 y 15 años. Con un período más corto 
hay demasiados hierbajos; con un período más largo, los troncos y las raíces 
de los árboles secundarios son inadecuadamente grandes. 

11 Este es el caso, por ejemplo, de pares del área del Triángulo del 
Nortc (North Triangle) cerca de HMimenan. (Mapa 4, p. 54.) 
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íngleses no sugieren que el modelo de asentamiento de entonces 
fuera diferente del actual =. 

Sin embargo, esta cs la cuestión. Aunque la densidad media 
de la población es muy baja en toda la región y aunque habría 
tierra suficiente si esta población estuviera distribuida wniforme- 
mente, de hecho la población no está unilurmemente distribuida. 
Existen concentraciones locales de población que viven con una 
densidad relativamente alta. Estas concentraciones son conse- 
cuencia de los acontecimientos políticos del pasado, como las gue- 
rras locales o las interferencias administrativas exteriores; pero, 
cualquiera que sea su origen, actualmente dan lugar a que existan 
muchísimas localidades, incluso dentro de la potencialmente fér- 
til zona A, donde se practica la taungya con un ciclo de rotación 
sustancialmente inferior a 12 años y donde los cultivos crecen 
en la misma tierra cada vez durante más de una estación. En 
tales circunstancias, a largo plazo, los métodos laungya condu- 
cen indefectiblemente, a la crosión y la pérdida de fertilidad. Los 
mismos kachin se dan perfectamente cuenta de esto; no utili- 
Zan mal su tierra por gusto, sólo reducen el período de barbecho 
del ciclo de cultivo cuando la escasez local de tierra hace inevi 
table que tengan que hacerlo así, 

Además, en el pasado, la prosperidad de determinadas par- 
tes de la zona A ha sido afectada en gran medida por las vicisi- 
tudes del comercio de productos locales especiales. Asi, el ám- 
bar, la sal y el caucho fueron, hasta tiempos recientes, de la 
mayor importancia para cl valle de Hukawng, aunque actual- 
mente significan poco. De manera similar, el comercio de jade 
ha sido básicamente errático, mientras que los depósitos de hie- 
rro y plata del área de Hkamti Long, que antaño tuvieron la 
maxima importancia local, no se siguen considerando rentables 
de explotar. Tales recursos naturales son elementos de la situa. 
ción ecológica, pero su significación, en cualquier momento con- 
Creto, está determinada por factores políticos y económicos ex- 
teriores al mcdio ambiente local. 

La zona B está situada más o menos fuera del área monzó- 
Nica. La temperatura y la cantidad de lluvia son aquí muy infe- 
Mores. El pino, la maleza y el prado sustituyen al bosque hú- 


. Wilcox (1832) y Bayficid (1873) mencionan entre ambos el tamaño de 
Una docena de uldeas kachin: ninguna pasa de AD casas. La aldca del Darpba 

m, que virtualmente tenía la jefarura suprema dcl vallc de HukawDg, cons- 
taba en 1837 de dos cmpalizadas (cs decir, dos villorrios distintos) de 15 y é 
Casas respectivamente. Bayfield supone que la media de cáda case de fami 
lia sería de 9:10 personas, mientras que las casas de familia modernas ticncn 
Una media de 45, pero Bayfield puede haber hecho una conjctura. Michel 
(1883), pp. 132 y ss., proscota un detallado inventario de 30 aldeas singpho. La 
mayor contenía 40 casas: la media se estima en 12 casas y 7 personas par casa. 
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medo. Aquí, una vez que se hace un claro y sc abandona, sólo 
recupera su selva muy lentamente, si es que la recupera. En este 
tipo de país la taungya es una especie de rotación de cercales. 
El cultivo del arroz de secano de las colinas es en general más 
o menos impracticable, bien porque la lluvia es muy insegura o 
bien porque la altitud es excesiva u las temperaturas veraniegas 
demasiado bajas. Sin embargo, el arroz sigue siendo casi siemn- 
pre el eccreal preferido, con tal de que las condiciones locales 
permitan cultivario. En el conjunto de la zona B, los principa- 
les cereales (aparte del arroz irrigado de los valles) son el maíz, 
el trigo negro, el mijo, el trigo y la cebada. Las habas suelen 
emplearse como primer cultivo en los prados recién roturados, 
pero luego se adoptan sucesivamente diversos cultivos de una u 
otra clase antes de que finalmente se deje que la tierra revierta 
otra vez a prado en barbecho. No es habitual encontrar una for- 
ma sistematizada de tales rotaciones de cultivos como parcce 
ser el caso de los chin centrales de Birmania occidental Y. En 
la zona B, puesto que los cultivos de cereales son normalmente 
pobres y poco rentables, existe el incentivo de recurrir a una 
economía de cultivo para el mercado. Cultivos tales como el té, 
la adormidera y el hwang lien'* suelen cultivarse para fines 
comerciales con preferencia a materias comestibles y a veces con 
notable éxito. Los palaung de Tawngpeng, por ejemplo, aunque 
son un pueblo de las colinas, se las arreglan para mantener los 
niveles de vida shan gracias a su comercio de té establecido des- 
de hace mucho tiermpo *. El té, por supuesto, es un cultivo de 
plantación y no implica la práctica del taungya. 

En general, la taungya de prados de la zona B de tipo común 
merece probablemente buena parte de la condena implícita en 
mi cita de Spate. Una aldea que se basa exclusivamente subre 
tal taungya rara vez puede ser autosuficiente en alimentos. En 
consecuencia, existe una tendencia mucho más marcada en la 
zona B que en la zona A a que las aldeas de las colinas y las 
aldeas de los valles estén entrelazadas en alguna especie, más o 
menos permanente, de interdependencia política y económica, 

En términos de clima y de ecología, la zona C es intermedia 
entre la zona A y la B, como claramente muestra la siguiente 
descripción del distrito Hpimaw: 


13, Sievenson (1943). Para detalles sobre la faungya de prado, véase Scott 
y Hardiman (3901), Parte E, Vol. TT, pp. 3556. 

14. Hwang lien, la planta coptis teeta, que los chinos utilizan como me- 
dicina; es un cultivo importante en el área Nam Taemuai, Ahkyang, Tarong, donr- 
de se denomina ntmrin. 

15. Milnc (1924); cf. Scott y Hardiman, op. cif., p. 356 y 55. 
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Las faldas de las montañas del norte están cubiertas de 
bosque, las faldas del sur están cubiertas de prados, de tal 
forma que mirando ai norte se ven todas las laderas que 
miran al sur al mismo tiempo y las montañas parecen algo 
desnudas, pero mirando al sur aparecen sobre todo las la. 
deras que miran al norte y parecen estar bien arboladas %. 


Los kachin de esta área practican tanto la taungya monzó- 
nica como la de prado, pero, además, cn cierto número de loca- 
lidades armpliamente separadas se encuentran elaborados siste- 
mas de bancales escalonados irrigados que se utilizan para cul- 
tivar arroz de regadío. 

Tales sistemas de terrazas son bastante comunes en muchas 
partes de China, pero cuando aparecen entre uno de los llama- 
dos pueblos «primitivos», invariablemente evocan la sorprendi- 
da admiración de los etnógrafos. El hecho de que tanto los an- 
gami naga como los igorot filipinos construyan terrazas de este 
tipo, ha sido utilizado por los etnólogos para sostener Jas más 
fantásticas teorias sobre remotas migraciones prehistóricas *. 

Igualmente impresionados estaban los administradores bri- 
tánicos. Parecía natural suponer que las gentes capaces de tales 
logros de ingeniería deberían ser agricultores mucho más efi- 
caces que sus vecinos inmediatos, que confían exclusivamente 
en el cultivo termgya. Con la creencia de que la construcción 
de terrazas cra la única respuesta a la amenaza de la erosión 
que resultaría de la constante práctica del taungya, los británi- 
cos urgieron constantemente a los kachin a que ampliaran las 
áreas de cultivo en terrazas. Esta propaganda tuvo un éxito muy 
escaso. Aunque la subvención del gobierno consiguió que se cons- 
truyeran terrazas en uno o dos lugares inverosímiles, existen con- 
siderables pruebas de que en 19M0 se utilizaban menos terrazas 
que en 1870. 

El hecho es que el entusiasmo oficial por la construcción 
de terrazas no estaba de acuerdo con los datos económicos. En 
general, la construcción de terrazas no es un procedimiento eco- 
nómico. Sólo resulta económico cuando la densidad de la pohla- 
ción local cs lo bastante grande para dar lugar a una sería es- 
casez de tierra. Bajo la Pax Britannica, el conjunto de la po- 
blación kachin tendió a extenderse más igualitariamente sobre 
tado el área, con la consecuencia de que buena parte de la ticrra 
de terrazas, previamente considerada rentable, se volvió margi- 
ual y se dejó de utilizar. Las terrazas de las colinas son costo- 
sas de construir y difíciles de mantener; con frecuencia dan un 


16. Ward (1921), p. 106. 
17. V. y. Smith (19225), p. 159, 


rendimiento muy pobre para el tiempo y las energías que se 
llevan. Cuando la misma comunidad cultiva a la vez faungya y 
terrazas de colina, como suele ocurrir, las personas implicadas 
suelen considerar el cultivo taungya como el más rentable *. Por 
otra parte, puesto que las terrazas pucden cultivarse año tras 
año, con poco o ningún período de barbecho, se hacen posibles 
los conglomerados locales relativamente densos de población. De 
este modo, las terrazas de las colinas están generalmente asocia- 
das con las comunidades de tamaño poco frecuente en empla- 
zamientos fijos. 

La verdadera ventaja del sistema de terrazas de colina pa- 
rece ser militar y político más bien que económico. Probable- 
mente es significativo que los sistemas de terrazas más notables 
de esta área se encuentren cerca de o atravesando las principa- 
les rutas comerciales de este a oeste que van de Yunnan a Bir- 
mania, es decir, cerca de Hpimaw, Sadon y Sinlum ”. El control 
militar de estas rutas comerciales fue la raison d'étre original 
de las concentraciones relativamente altas de población kachin 
que se encuentra en estas localidades, y los beneficios de los im- 
puestos de peaje fueron los que originalmente hicieron que la 
construcción de los sistemas de terrazas fuera beneficiosa des- 
de el punto de vista kachin. 

Tras los primeros años de dominio inglés, los kachin recibie- 
ron la prohibición de imponer cargas de peaje a las caravanas 
comerciales que pasaban por su territorio y así desapareció en 
eran parte el incentivo original para la construcción de terrazas. 
No obstante, una vez construido un sistema de terrazas, éste 
representa una inversión sustancial de tiempo y trabajo y es 
poco probable que sea abandonado por completo. La mayor al- 
dea aislada de las colinas Kachin (alrededor de unas 150 casas) 
está situada en la inmediata vecindad del paso de Hpimaw. Sin 
terrazas, la localidad sería casi inhabitable, pues la mayor parte 
de las laderas son demasiado escarpadas para la taungya. Sim- 
plemente como lugar para vivir es descabellado, pero militar- 
mente hablando es magnífico. 

Debemos concluir, por tanto, que si bien los factores ecoló- 
gicos tienen una importancia que se relaciona con los distintos 
modos de vida de los kachin y de los shan, la historia política 
también tiene una influencia importante. La situación ecológica 
es un factor limitador, no un determinante del orden social. 

Volveré sobre este tema en el Capítulo VII. 


: e Esta observación la confirma Hurton (1921) (a), p. 72; cf. también Leach 
1949). 
19 Véase Mapa 2, p. M. 
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III. LAS CATEGORIAS SHAN Y KACHIN Y SUS 
SUBDIVISIONES 


Por lo que ya se ha dicho, debe resultar evidente que una 
primera exigencia para comprender el argumento de este libro 
es que el lector pueda conceptualizar por sí mismo exactamente 
lo que se quiere decir con las categorías shan y kachin y sus 
distintas subdivisiones, y también por las categorías contrasta- 
das de kachin gumsa y kachin gumlao. El presente capítulo es 
un intento de aclarar estas distinciones a nivel de cualquier et- 
nografía descriptiva muy superficial; el grado en que puedan 
distinguirse las categorías a nivel de la estructura social sólo re- 
sultará evidente con posterioridad. 


Los shan 


Consideraremos primero la categoría shan. En esta forma, 
la palabra es una derivación del birmano. Las expresiones geo- 
gráficas inglesas Assam y Siam son términos emparentados. El 
equivalente kachin (jinghpaw) para el birmano shan es sam, 
Los birmanos aplican el término shan de forma muy consistente 
a todos los habitantes de la Birmania política y del área de la 
frontera Yunnan-Birmania que se denominan a sí mismos tai. 
En el oeste y el sudoeste de Birmania implica alguna ambigúe- 
dad, puesto que los birmanos distinguen a los shan de los sia- 
meses, aunque ambos grupos se denominan a sí mismos tai. Pero 
en el noreste de Birmania la definición es bastante clara. 

Los shan así definidos están territorialmente desparramados, 
pero culturalmente son bastante uniformes. Las variaciones dia- 
lectales entre las distintas localidades son considerables, pero, 
incluso así, aparte de unas pocas excepciones especiales, puede 
decirse que todos los shan del norte de Birmania y del oeste de 
Yunnan hablan una misma lengua, a saber, cl tai. Las excep- 
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ciones son los shan de Móng Hsa (Jos maingtha o a'chang), que 
hablan lo que parece ser un dialecto del maru, los shan del valle 
de Kubaw, que ahora hablan una forma corrompida de birma- 
no, y los pequeños grupos mezclados de shan de las áreas del 
alto Chindwin y el valle de Hukawng, cuya lengua actualmente 
parecería ser el jinghpaw con gran mezcla de tai y assamés. La 
mayor parte de la población conocida como kadu parece cacr 
dentro de esta categoría '. También existe un pequeño grupo de 
personas a orillas del Irrawaddy, cerca de Sinbo, que viven como 
los shan pero que hablan una llengua llamada hpon, más o me- 
nos intermedia entre el birmano y el maru. La mayor parte de 
los hablantes de hpon supervivientes —<n total sólo quedan 
unos cuantos cientos— parecen considerarse como tal. 

Un criterio sumamente importante para la identidad de gru- 
po es que todos los shan son budistas*, La mayoria, es cierto, 
no son muy devotos y el budismo shan incluye cierto número 
de sectas decididamente heréticas, pero ser budista es simbóli- 
£amente importante como índice de la sofisticación shan. Cuan- 
do, como ocurre con bastante frecuencia, un kachin «se con- 
vierte en shan» (sam tai), la adopción del budismo es parte cru- 
cial del procedimiento. El individuo que en la actual Birmania 
(1951) detenta el título oficial de «jefe del estado kachin» es 
un budista kachin/skhan de este tipo. 

Un segundo criterio general es que «todos los asentamientos 
shan están asociados con el cultivo del arroz de regadio». Aquí 
podemos ligar el concepto de shan con los datos citados en el 
Capitulo IL El norte de Birmapia es una zona de colinas y mon- 
tañas. Los shan están desparramados por esta área, pero no de 
forma azarosa. Los asentamientos shan sólo se encuentran en 
los valles de los ríos o en embolsamientos de tierra llana entre 
las colinas. Tales asentamientos siempre se encuentran asocia- 
dos con tierras arroceras de regadío. Por tanto, existe una bur- 
da ecuación entre cultura y sofisticación, En esta región, la 
prosperidad que nace de las llanuras de cultivos de arroz húme- 
do implica budismo, lo que a su vez implica la pertenencia al 
estado feudal shan. Las únicas excepciones a esta generalización 
caen más o menos fuera del área que estamos considerando. Los 
palaung obtienen su prosperidad económica del cultivo del té en 
lagar del arroz húmedo; son budistas y tienen un sistema social 
de tipo shan, pero viven en las montañas”. También existen cier- 


1. Véase también Ja p. 67. 
Z En Indochina existe un grupo conocido como los “tai negros” que no 
son budistas, pero aquí sólo me ocupo de los shan del área de las colinas 


3. Milne (1924); Cameron (1911): Lowis (1906). 
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tos habitantes sofisticados de los estados wa que se han enri- 
quecido por el procedimiento de cultivar la adormidera de opio. 
Siguen viviendo en las montañas, pero han adoptado el budismo 
y se les conoce como tai loi (es decir, shan de las colinas). 

La proposición inversa sólo es cicrta de forma aproximada. 
Dentro del área de las colinas Kachin, la mayor parte de las 
comunidades (pero no todas) que dependen por completo del 
cultivo del arroz de regadío son shan (o birmanos). Las princi- 
pales excepciones son las siguientes: al este, en la parte alta de 
la cuenca del Shweli, al norte de Tengyueh, la población culti- 
vadora de arroz habla en su mayor parte chino; más al oeste, 
en el valle de Hukawng existen áreas de arroz de regadío donde 
los habitantes actualmente se consideran kachin (jinghpaw) más 
bien que shan; por último, en Assam, en la frontera occidental 
de la zona, el campesino assamés normal cultiva arroz de rega- 
dío. También debo añadir que en los distritos administrativos 
birmanos de Bhamo y Myitkyina ya no existen los antiguos es- 
tados shan como entidades políticas distintas. En estas ¿onas 
no puede trazarse una distinción muy clara entre los componen- 
tes shan y birmanos de la población que habita en los valles. 

El cultivo shan del arroz se lleva casi siempre a cabo en 2o- 
nas llanas que permiten la utilización de arados y rastrillos ti- 
rados por búfalos. Muy rara vez se cncuentran comunidades 
shan asociadas con sistemas de terrazas en las colinas tales 
como las mencionadas en el capitulo 11, pero la mayor parte de 
los sistemas de terrazas del distrito los manejan los kachin. 

He tratado de señalar la distribución aproximada de los asen- 
tamientos shan en los Mapas 3 y 4, pero los embolsamientos de 
tales asentamientos suelen ser tan pequeños, que sólo un mapa 
a gran escala podría ofrecer una verdadera localización de la 
extensión en que, geográficamente hablando, se «entremezclan» 
los shan y los kachin. 

Los birmanos distinguen entre shan birmanos (Shan B'mah)*, 
shan chinos (Shan Tayok) y shan hkamtií. Hablando de forma 
aproximada, los shan birmanos comprenden los shan de los es- 
tados shan birmanos, donde el budismo es más o menos del tipo 
birmano y donde el príncipe (saohpa) cstá nominalmente su- 
bordinado desde hace mucho tiempu al rey de Birmania. Los 
shan chinos son los shan de los cstados shan de Yunnan, el más 
importante de los cuales se encuentra en la zona sur de Ten- 
gyuch y al ceste de Salwecn. Muchos de los shan que ahora re- 
siden cn Birmania en los distritos de Bhamo y Myitkyina son 


4 Esta expresión, al parecer, solo es corriente en los distritos de Bhamo 
y Myitkyina; véase Bendison (1933), p. 189, 
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emigrantes recientes de Yunnan y son clasificados por los bir- 
manos como shan chinos. Los shan hkarnti son considerados 
como subtipo de los shan birmanos. Pueden definirse como shan 
que, por razones históricas, podrían ser considerados como po- 
líticamente leales, en su día, al antiguo estado shan de Mogaung 
(Mong Kawung). 

Hasta mediados del siglo xvim los estados shan del norte de 
Birmania mantuvieron un considerable grado de independencia 
y tendieron a rendir fidelidad a China más bien que a Birma- 
nia. En la última parte del siglo xvHL, en el curso de una serie 
de guerras algo indecisas entre China y Birmania, Jos diversos 
principados shan de la zona del alto Irrawaddy (Mogaung, Mohn- 
yin, Waingmnmaw, Bhamo) parecen haberse puesto de parte de los 
chinos y, como consecuencia, padecido la destrucción a manos 
de los ejércitos birmanos*. Desde finales del siglo xvin no ha 
habido en estos estados príncipes shan regulares (saohpa). Han 
sido tratados como dependencias feudales directas de la corona 
birmana. Los emolumentos del cargo de myosa se incluían en 
el regalo del rey, al tiempo que el gobernador del estado (myo- 
wun) era directamente designado desde Ava. 

Hkarmti* parece haber sido originalmente un título asociado 
a la familia real de Mogaung. Después de la eliminación de Mo- 
gaung como unidad política independiente, continuó sirviendo 
como descripción de aquellos principados shan que antiguamen- 
E a sido dependencias políticas de Mogaung en el sentido 

eudal. 

Como estos estados hkamti han desempeñado un papel im- 
ir en los asuntos kachin, merece la pena enumerarlos en 
detalle, 


a. Hkamt Long (Gran Hkamti), actualmente una con- 
federación de 7 pequeños principados shan situados cerca 
de la cabecera del Irrawaddy (Mal: Hka). Aunque probahle- 
mente colonizado en primer lugar directamente por China, 
Hkamti Long parece haber sido una dependencia de Mo- 
gaung en los siglos xvH y xv00T ?, Hkamti Long aparece como 
Putao en el Mapa 2; los principados componentes se mues- 
tran en el Mapa 4. 

b. Los shan del valle de Hukawng, notablemente aque- 
los de Maingkwan, Ningbyen y Taro. Fstos shan dependen 
políticamente cn la actualidad de sus vecinos kachin. Se dice 


3. Véase Imbault-Huarr (1873), donde Meng K'ong - Mogaung; Meng Yang 
: Mobnyin. 

6. Se escribe también de las distintas formas Kanti, Kansi, Khampti, Kham- 
ti, etc. 

"7. Barnard (1925); McGregor (1894). 
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que son residuos de lo que una vez fue una población mu- 
cho más numerosa organizada sobre directrices feudales 3. 
(Mapa 4.) 

c. Singkaling Hkamti. Un pequeño estado shan en el 
alto Chindwin. El grueso de la población está constituido 
por kachin y naga. Los elementos shan, incluyendo la fami- 
lia gobernante, parecen proceder de Ningbycn en el valle 
de Hukawng?. (Mapas 3 y 4.) 

d. Los hkamti de Assam, Localizados al este de Sadrya 
y también de Dihing, cerca de Ledo (Mapa 4). Los primeros 
proceden de colonizadores de Hkamti Long que entraron 
en Assam hacia 1795, Los segundos proceden de varios gru- 
pos de colonizadores shan, procedentes del valle de Hu- 
kawng, que entraron cn Assam durante los siglos xv y 
xIx*. A todo lo largo de los pasados 120 años los hkamti 
de Assam siempre han estado muy mezclados con los assa- 
meses, mishmi, naga y kachin (singpho) *. 

€, Las minas de jade que fueron el principal factor de 
la caída original de los príncipes de Mogaung cn el siglo 
xvu1, han estado durante los últimos 60 años bajo el con- 
trol de una línea de jefes kachin. Estos jefes, aunque tra- 
tados como kachin por los administradores británicos, imi.- 
taban las maneras de los shan y se casaban con familias 
shan. También adoptaron el título de Kansi (Kanti) duwa 
como herederos, parece ser, del original dominio shan Y. 
(Mapa 2.) 


En esta lista vemos que existe una confusión entre cl uso de 
hkamti para denotar a un grupo concreto de personas de origen 
étnico supuestamente común y el uso del mismo término como 
nombre de un estado político. Esta ambigiiedad se aplica tam- 
bién al término más general de shan. Casi todos los estados shan 
del interior del área de las colinas Kachin incluyen elementos 
de población que no son shan. En muchísimos casos los ele- 
mentos no shan son considerablemente más numerosos que los 
elementos shan. La capital política de un estado shan es en todos 
los casos un municipio shan localizado en la vecindad de tierras 
arroceras irrigadas, pero las dependencias feudales de tal estado 
pueden incluir, no sólo otras comunidades de shan productores 
de arroz de regadio, sino también una diversidad de aldeas de - 
las colinas con población no shan y una economía de taungya. 
En algunos casos, la jerarquía política resultante es algo elabo- 
rada, Por ejemplo, antes de 1895, el actual estado shan chino 


£. Kawtu Ma Nawng (142), p. 41 

9. Shan Siates end Karenmi, pp. 756. 

10. Dalton (1872), p. Ú 

11. Véase especialmente Pemberton (1835); Mackenzic (1884); Michel (1883) 
12. Hertz (1912). 
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de Móng Wan no sólo incluía las aldeas shan del valle de Nam 
Wan, sino también cierto número de asentamientos kachin que 
ahora se consideran dentro de los límites birmanos. Las aldeas 
shan de la llanura de Nam Wan no pagaban en su mayor parte 
las obligaciones feudales direciamente al saohpa de Móúng Wan, 
sino a uno de los varios jefes kachin. A su vez, los jefes kachin 
pagaban tributos al saohpa de Móng Wan. Las aldeas shan pa- 
gaban los tributos en arroz, mientras que los jefes kachin paga- 
ban sus tributos pólvora, un arreglo económicamente muy 
satisfactorio para todos los implicados ”. 

La referencia a la Shan States Gazetteer * muestra que en 
1900 había numerosos ejemplos similares en los que los domi.- 
nios políticos kachin estaban integrados dentro de la estructura 
feudal shan más amplia. La completa separación de los territo- 
rios kachin y shan que prevaleció durante los últimos tiempos 
del régimen británico en Birmania no fue un fenómeno natural, 
sino la consecuencia de la actividad administrativa por parte 
de un poder supremo, 

La desperdigada distribución de las poblaciones que hablan 
tal, que son budistas y que cultivan arroz de regadío ha sido 
frecuentemente objeto de comentarios y de especulaciones pseu- 
dohistóricas. La teoría explicativa más comúnmente propuesta 
parece ser la de que los pueblos que hablan tibetano-birmano y 
los pueblos de habla tai representan dos troncos étnicos distin- 
tos. Los pucblos tibetano-birmanos tienen acreditada una tenden- 
cia general a emigrar de norte a sur. Según esta teoría, la migra- 
ción hacia cl sur fue temporalmente interrumpida enire los si- 
glos vir y xn de nuestra era por una infiltración hacia el oeste 
de los shan de habla tai. Esta migración hacia el oeste de los 
shan corresponde a la expansión política del «Imperio» shan de 
Nanchao, que tenía su capital en la vecindad de Tali. Más ade- 
lante, con la decadencia del poder político shan, se supone que 
continuó cl desplazamiento tibetano-birmano hacia el sur. Para 
esta teoría, los kachin que hablan jinghpaw son los últimos ti- 
betano-birmanos que llegaron desde el norte; durante los siglos 
XVI y XIX se supone que «invadicron» a los shan, de tal forma 
que los actuales shan del norte de Birmania son simplemente 
supervivientes desperdigados de esta invasión bárbara *. 

Tal complicada interpretación de las pruebas es innecesaria. 


13 R. NE. F, (189), p. 3. 

H. Scott y Hardiman (1900-1), 

15 Bxiste una extensa literatura sobre este tema, véase, por ejemplo, En- 
ríquez (1933); Hanson (1213) Lowis (1919); Eickstedt (1944). En cuanto a la 
crítica, Green (1933, 194) ha señalado que las diferencias de tipo físico en el 
noreste de Birmania no corresponden cn absoluto a la distribución lingliística: 
esto invalida todo el argumento. 
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Como claramente ha reconocido Von Eickstedt *, la misma esen- 
cia de la cultura shan (tai) consiste en su asociación con el cul- 
tivo del arroz de regadío. En el área de las colinas Kachin, con 
muy pocas excepciones, donde hay una extensión de tierra ade- 
cuada para el cultivo del arroz de regadío o bien encontramos 
shan o bien no encontramos a nadie. Sólo como excepciones en- 
contramos a algunos pueblos «kachin» establecidos en los valles 
y las llanuras. Y viceversa, en las localidades sólo adecuadas 
para el cultivo taungya, o bien encontramos kachin o bien no 
encontramos a nadie. La deducción es clara: es improbable que 
la distribución de los asentamientos shen haya sido, en ningún 
momento a partir de la expansión original de la cultura shan, 
sustancialmente distinta de como se presenta hoy. Si, como re- 
sulta bastante probable, antiguamente hubo una población shan 
numéricamente superior a la actual, eso no implica que los shan 
estuvieran más dispersos; simplemente significa que los actua- 
les asentamientos shan fueron en otro tiempo mayores. Nunca 
pudo haber una población asentada en las zonas montañosas. 
Sálo en localidades tales como el valle de Hukawng, donde 
encontramos kachin que cultivan arroz con los métodos shan, 
podemos deducir con alguna probabilidad que los kachin han 
«invadido» o expulsado a una población shan. Y para lo que 
se trata, si encontramos gentes de habla kachin cultivando arroz 
con los métodos de los shan, siempre podría deducirse que es- 
tos «kachin» ya están en camino de «convertirse en shan». 

Bien pudiera ser cierto que a lo largo de los últimos mil años 
o así, haya habido migraciones y cambios demográficos muy im- 
portantes entre la población de las colinas de todo el área de 
las colinas Kachin, pero es necesario recordar que estos cam- 
bios podrían producirse sin afectar a la posición dc la pobla- 
ción shan en los valles y las llanuras. Los hechos uv las deduccio- 
nes sobre la historia de uno de los segmentos del total de la 
población no pueden proporcionar, por tanto, más que pocas 
claves ciertas sobre la historia del otro. 

Para cualquier parte del área de las colinas Kachin, la his- 
toria fáctica es fragmentaria. Presentaré un resumen de csta his 
toria establecida en el capítulo VIT, junto con mis propias su- 
posiciones acerca de algunos hechos cruciales sobre los que no 
tengo sino pruebas circunstanciales. Pero en el capítulo VIII 
me ocupo fundamentalmente de la «historia» kachin y es con- 
veniente hacer ahora mismo mis propias conjeturas sobre los 


shkan. 


16. Eickstcdt (1M4). 
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Uno de los hechos que pueden darse como establecidos, es 
que ya desde el siglo 1 de nuestra era los chinos estaban farmni- 
lari con distintas rutas de Yunnan a la India. No tene- 
mos la certeza de cuáles eran estas rutas, pero, dado que sólo 
existe un número de pasos muy limitado a través de las grandes 
extensiones montañosas, las rutas no podían diferir mucho de 
las actualmente conocidas. No es irracional considerar la origi- 
nal colonización shan de los valles de los ríos como un proceso 
asociado al mantenimiento de estas rutas comerciales. Existen 
pruebas de que la comunicación se mantuvo mediante la crea- 
ción de una serie de pequeñas guarniciones militares en adecua- 
das estafetas a lo largo de las rutas. Estas guarniciones tendrían 
que mantenerse y, por tanto, habrían necesitado instalarse en 
un terreno adecuado para el cultivo del arroz. Los asentamientos 
así constituidos proporcionarían el núcleo para una zona de cul- 
tura sofisticada que, con el tiempo, se desarroHaría en forma 
del pequeño estado de tipo shan. 

La medida en que se desarrollaría cada pequeño estado ven- 
dría condicionada por las circunstancias locales. En Hkamti 
Long. por ejemplo, el área adecuada para ser desarrollada como 
llanura arrocera es sustancial, y efectivamente parece haberse 
cultivado en el pasado un árca mucho mayor que ahora. Las 
rutas comerciales que pasan por Hkamti Long han sido poco 
utilizadas durante un siglo: antiguamente, cuando pasaba más 
comercio por esta vía, la población pudo haber sido mayor, 

En contraste, el tamaño de la comunidad shan de Sima-pa 
escasamente puede haber cambiado a lo largo de los siglos. Es 
una pequeña llanura arrocera de unas tres millas cuadradas si- 
tuada a una gran altitud (unos 5.400 pies por encima del nivel 
del mar). Se da el caso de que constituye uno de los pasos clave 
de Yunnan a la alta Birmania y se encuentra en la ruta de las 
antiguas caravanas de jade de Mogaung a Tengyuch. Así que 
está más estratégicamente situada y evidentemente ha estado 
allí desde hace muchísimo tiempo. Es una localidad pequeña, 
pero en ningún momento del pasado ha podido ser mucho ma- 
yor, pues está por lo menos a un día de marcha de cualquier 
otra comunidad shan o china, y toda la tierra arrocera local- 
mente disponible está completamente cultivada. (Mapa 2, p. 44.) 

Esta explicación de los emplazamientos y tamaños de las co- 
munidades shan, inicialmente determinadas por la estrategia y 
la economía de las rutas comerciales, es evidentemente especu- 
lativa, pero encaja con los hechos conocidos mejor que aquellas 
teorias que explican la actual distribución de los asentamientos 
shan como resultado de alguna fabulosa conquista militar en 
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gran escala”. Una importante implicación de mi argumento es 
que la cultura shan, tal como ahora la conocemos, no debe con- 
siderarse como un complejo importado al área completamente 
acabado desde el exterior, como la mayor parte de las autorida- 
des parecen haber supuesto. Es un desarrollo indígena resultan- 
te de la interacción económica de las pequeñas colonias milita- 
res con la población indígena de las colinas en el curso de un 
largo período de tiempo. 

El proceso mediante el cual ha tenido lugar el tipo de desa- 
rrollo shan queda bien ilustrado en la descripción que Davies 
hace de Móng Ka. Los actuales habitantes de Móng Ka son chi- 
nos que hablan lisu; su cultura general se parece mucho a la de 
los shan de comunidades similares, como la de Sima-pa. El nom- 
bre del lugar, Mónk Ka, es shan. Davies escribe lo siguiente: 


La pequeña llanura arrocera de Móng Ka (5.400 pies) está 
habitada por chinos y lisu. Toda la tierra está cultivada, 
pero no es fértil y la gente no saca de ella mucho más que 
la subsistencia... El dirigente de Múng Ka es conocido como 
el Yanghsing-kuan, que simplemente significa «el oficial 
cuyo sobrenombre es Yang». Su cargo es hereditario. Pare- 
ce que en una u otra ocasión uno de sus antepasados con- 
quistó a los habitantes originales hisu para el gobierno chi- 
no y, como recompensa, él y sus hombres se asentaron allí 
como soldados colonizadores y el gobierno quedó encomerr 
dado a él y a sus descendientes. Ahosa los lisu y los chinos 
viven juntos dc forma bastante amigable y, sin duda, los 
colonos originales tomaron esposas lisu de tal forma que 
sus descendientes son tan lisu como chinos de raza %, 


Existen otras clases de pruebas que apoyan la concepción de 
que grandes secciones de los pueblos que conocemos como shan 
descicaden de los hombres de las tribus de las colinas que, en 
el pasado reciente, han sido asimilados a formas mas sofistica- 
das de la cultura shan budista. Por ejemplo, Wilcox, cl primer 
inglés que visitó Hkamti Long, menciona que «la masa de la 
población trabajadora es de la tribu Khaphok, cuyo dialecto 
está estrechamente unido al singpho» ”. 

Este término shan kha-phok o hka-hpaw puede traducirse 
como «esclavo kachin» *. Barnard, una autoridad posterior so- 


17. Las propias tradiciones shan sobre el asunto, innecesario es decirlo, es- 
tán disimuladas en términos de conquista militar (cf, Elias, 1876), pcro tales 
narraciónes no tienen valor bistórico. 

18. Davies (1909), pp. 373, Móng Ka es un puesto de parada €n la ruta de 
Sadon a Tengyuch. 

19. Wilcox (1832), p. 445. 

20. Barnard (194), p. 7. Cf. pp. 22, 232. 
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bre la misma área, menciona que los dos grupos de clase baja 
de la sociedad hkamti se denominan hsampyen (es decir, sam 
hpyen) y share?. En lengua jinghpaw estos términos significa 
rian «soldado mercenario shan» y «soldado alquilado» respectl- 
vamente; lo que implica que estas dos clases bajas shan son de 
origen kachin jinghpaw. De mancra similar, si se examina como 
yo he hecho, la larga succsión de referencias a los hkamti de 
AÁssam que entre 1824 y 1940 aparecen en los documentos oficia- 
les y no oficiales, en lengua inglesa, la conclusión inevitable es 
que muchos de los antepasados de las gentes que ahora se clasifi. 
can como hkamti (es decir, shan) hubicran sido adecuadamente 
clasificados hace un siglo bajo otro encabezamiento como sing- 
pho, lisu o nung (es decir, kachin). 

Los detalles sobre tales aparentes cambios de identidad cul- 
tural se presentan en el Apéndice 1. Lo que yu quiero señalar 
aquí, es que la localización territorial, la relativa sofisticación y 
los principales rasgos de la organización económica de lo que 
ahora nombramos como sociedad shan, están en gran medida 
determinados por el medio ambiente. Dadas las exigencias cn tal 
terreno de una economía basada en el arroz de regadío, los asen- 
tamientos shan difícilmente han podido convertirse en otra cosa 
de lo que son. Siendo esto así, tengo razón para tratar al tipo 
de sistema social shan como un punto relativamente estable en 
el cambio general. 

En mis últimos capítulos teóricos me ocupo del sistema so- 
cial de tipo kachin —el tipo gumiao y el tipo guinsa— como in- 
trínsecamente inestables, mientras que trato el contraste del 
tipo shan como intrínsecamente estable. La justificación de todo 
ello se encuentra en los datos empíricos que he mencionado an- 
tes. Actualmente la cultura shan se extiende en embolsamicntos 
desperdigados desde Assam a Tongking y por el sur hasta Bang- 
kok y Camboya. Los pueblos de las colinas vecinos de los shan 
tienen culturas extraordinariamente variadas; los shan, conside- 
rando su amplia dispersión y su forma desparramada de asenta- 
miento, son sorprendentemente uniformes. Mi argumento es que 
esta uniformidad de la cultura shan está correlacionada con la 
uniformidad de la organización politica shan que, a su vez, está 
determinada en gran medida por los concretos hechos econó- 
micos de la situación de los shan. Mi suposición histórica con- 
siste en que los shan de los valles han estado, en todas partes y 
durante siglos, asimilando a sus vecinos de las colinas, pero los 
factores inmutables de la economía han hecho que la pauta de 


- 21, Barpnard (1925), p. 139 
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asimilación haya sido en todas paries muy similar. La cultura 
shan cn sí se ha modificado relativamente poco. 


Los kachin 
Todo esto sobre el significado básico del término shan: la 


categoría kachin es más compleja. En primer lugar la propia pa- 
labra. Kachin es Una romanización del término birmano ne] É 
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Esta forma ortográfica comenzó a utilizarse alrededor de 1890. 
Antes de esta fecha la forma habitual era kakhyen. 

Para los birmanos, originalmente se trataba de una catego- 
ría vaga que se aplicaba a los bárbaros de las fronteras del 
noreste. Áparece por primera vez cn inglés alrededor de 1837 2. 
Luego se utilizó como término general para los hombres de las 


2 Hannay (1837), Burncy (1837), Richardson (1837), Malcom (1839). 
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tribus de las colinas, distintos de los palaung, que viven en el 
distrito de Bhamo y en el estado hsenwi del norte, Esta pobla- 
ción era entonces, como ahora, políglota; incluía hablantes de 
lenguas y dialectos que ahora se conocen como jinghpaw, gauri, 
maru, atsi, lashi y lisu. Inicialmente, por tanto, el término ka- 
chin no fue una categoría lingiística. 

Otra categoría de la población birmana se romanizó en prin- 
cipio como theínbaw. Otras versiones de la misma palabra apa- 
recen en la literatura como singpho, singfo, chingpaw, jingh- 
paw, etc. Es una categoría que se aplican a sí mismos los ha- 
blantes de la lengua que ahora conocemos como jinghpaw. Pero, 
exactamente igual como en inglés la expresión «We Britons» 
(«nosotros los británicos») puede suponer incluir o excluir a los 
escoceses, galeses y canadienses, más o menos a capricho del ha- 
blante, también la expresión «nosotros los jinghpaw» (anhte 
jinghpaw ni) es ambigua. Generalmente incluye a gran número 
de personas que no hablan la lengua jinghpaw, pudiéndose uti- 
lizar verdaderamente la palabra para abarcar al conjunto de la 
humanidad. Los birmanos utilizan theinbaw sobre todo al refe- 
rirse a los bárbaros del distrito de Mogaung y del valle de Hu- 
kawn. Parecen haberla tratado como una categoría distinta de 
kakhyen. 

Los británicos tomaron contacto político por primera vez con 
los hablantes de jinghpaw y otras lenguas «kachin» en Assam 
alrededor de 1824: la gente implicada era denominada entonces 
singpho y kakoo. Hacia 1837 el servicio de inteligencia militar 
británico había reunido un cuerpo muy sustancial de informa- 
ción, no simplemente relativo a los singpho de Assam, sino tam- 
bién sobre sus parientes tribales del valle de Hukawng y de las 
áreas al noreste de Mogaung*. En estos informes se utilizaba 
singpho para los hablantes de jinghpaw residentes en el valle 
de Hukawng y sus parientes cercanos de Assam, mientras que 
kako incluía a los jinghpaw de las áreas del Triángulo y Sum- 
prabum, y también a los maru, lashi, lisu, nung y duleng. Los 
«kakoo» eran considerados como una variedad de los singhpo, 
pero de un tipo algo inferior *. 

En esta época parece haberse supuesto que la categoría in- 
glesa singpho y la categoría birmana theinbaw eran idénticas, 
pero la categoría kakhyen seguía siendo tratada por separado *, 


23, Selection uf Papers (1873), Wiloox (1832); Pembcrton (1835). 

24 Las áreas “kakoo" no eran conocidas de primera maño, pero en Assam 
había aldeas lisu, nung y duleng, y en Hukawng habian asentamientos maru, 
El término kakoo —es decir, Hka hku— es la palabra jinghpaw para “(gente 
del) río alto” y es la opuesta a hka mam “rio bajo”. La región de que se trata 

aquí 50 presenta en cl Mapa 4, p. 33. 
: 25. Malcolm, ii, 243, 
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Diez años más tarde Hannay, que había sido en parte responsa- 
ble del trabajo original del servicio de inteligencia, publicó un 
tratado sobre The Singpho or Kakhyens of Burma *, uniendo asf 
bajo el mismo encabezamiento a los hombres de las colinas del 
este de Bhamo, los singpho del valle de Hukawng y de Assam, 
y los mezclados «kakoo» de los valles de Mali Hka y N'mai 
Hka ?. 

En el esquema de Hannay toda la población birmana del nor- 
te de Bhamo caé en sólo dos encabezamientos; los shan y los 
kakhyen. Evidentemente, lo que más impresionó a Hannay fue 
la similitud cultural general entre los distintos grupos de los 
pueblos de las colinas, Comprendió que no todos hablaban la 
misma lengua, pero eso no le pareció demasiado importante. 

Los puntos de vista de Hannay fueron generalmente acepta: 
dos hasta finales de siglo. Por ejemplo, un autor de 1891 *% con- 
sideraba que los gauri, que hablan un dialecto del jinghpaw, y 
los szi (atsi), que hablan un dialecto del maru, eran secciones 
«estrechamente emparentadas» de la misma «subtribu de ka- 
chin». De este modo, kachin seguía siendo una categoría cultu 
ral y no una categoría lingiiística, 

No obstante, en este período la expresión colinas Kachin 
fue adoptada por la jerga administrativa oficial de la Birmania 
británica y condujo a la muy artificial noción de que un kachin 
era alguien que vivía en una clase especial de terreno antes que 
una persona con características culturales concretas. Esto se 
aprecia claramente si comparamos dos directivas gubernamen- 
tales contradictorias emitidas respectivamente en 1892 y 1893. 


(1892) «Las tribus y los clanes kachin comprendidos en nues- 
tra línea de puestos avanzados y aldeas... deben ser co- 
locados en todos los sentidos en la misma situación que 
los shan birmanos y otros entre los que se han asen- 
tado.» 


Aquí kachin es una categoría cultural. Pero 


(1893) «Las colinas Kachin serían administradas, en la medida 
en que estaban incluidas dentro del área provisional de 
nuestra administración sobre líneas precisas desde las 
regiones de las tierras bajas, donde sólo se obliga a la 
ley ordinaria y a los impuestos ordinarios.» * 

Aquí Kachin es una categoría geográfica. 

26. Hannay (1847). 

27, Burney (1842), p. 340, también hace la identificación “kakhyen o siagpho”. 
28. George (1891), 

22. R.N. E. F. (1893), Ap; RN. E. F, (184), p. 3. 
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A partir de 1900 comenzaron a predominar las ideas ctnoló- 
gicas de los lingilistas”, Grierson y otros estudiosos adelanta- 
ron la concepción de que un análisis de la distribución actual 
de lenguas y dialectos revelaría el curso de las emigraciones 
históricas de las diversas «razas» de las que se supone que des- 
ciende la población moderna. 

Una consecuencia de esta teoría fue que en cada censo de 
Birmania entre 1911 y 1941 la población se clasificaba por la 
«raza», siendo «raza» sinónimo de lengua*. Igualmente, en el 
manual titulado The Tribes of Burma” y en el titulado The Ra- 
ces of Burma? la población se clasifica realmente por la lengua. 

En el área kachin esta doctrina lleva a una paradoja. Los 
kachin eran considerados como una «raza», por tanto debían 
poseer una lengua especial. Así el diccionario de jinghpaw se 
describe como A Dictionary of the Kachin Language (Dicciona- 
rio de la lengua kachin)*. Pero cesto implicaría que los hombres 
de las tribus de las colinas del área kachin que no hablan jingh- 
paw no son kachin. Todos los inventarios oficiales de la pobla- 
ción entre 1911 y 1941, por tanto, catalogan a Jos hablantes de 
maru, lashi, szi, maingtha, hpong, nug y lisu bajo encabezamien- 
tos distintos que a los hablantes de kachin (¡inghpaw). 

Por muy lógico que esto pueda parecer a los lingilistas, et- 
nológicamente es absurdo. Los misioneros*, el ejército*, y la 
administración local Y han seguido utilizando la palabra kachin 
como un término general en el sentido de Hannay. Yo haré lo 
mismo. 

Desde la partida de los británicos, los antiguos distritos ad- 
ministrativos de Bhamo y Myitkyina se han constituido en una 
unidad política semiautónoma conocida como el Estado Kachin 
(Jinghpaw Mungdan) y presumiblemente toda la población de 
esta área, que no es shan ni birmana, es ahora considerada ofi- 
cialmente kachin (jinghpaw) sin tener en cuenta la lengua que 
hable. Sin embargo, dentro de los límites de la Universidad de 
Rangún, un kachin sigue siendo alguien que habla jinghpaw (!). 
Todo esto es bastante complicado. 

Las subcategorías de kachin, tal como yo utilizo cl término, 
son de tres clases: (a) lingiiísticas, (b) territoriales, (c) políticas. 


30, Lowis (1903), pp. 117.18, 

31. Tavior (1923), 

32, Lowis (1919). 

33, Enríquez (1933), 

34, Hunson (1906). 

33. Hanson (1913), OS ly2 

346. Enríquez (1933), p. 

37. Kachin Hill.tribc Rondas tion (Reglamento de la tribu de Jas colinas Ka- 
chin) 1895, corrcazido en 1898, 1902, 1910, 1921 1922 y 1938, 
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Desde el final de este capítulo en adelante, casi todo este libro 
se ocupa de las distinciones políticas, especialmente de aquellas 
que los propios kachin denotan con los términos gumsa y gum- 
lao. En este posterior tratamiento apenas menciono las distin. 
ciones lingúísticas. Esto no implica que no considere importan. 
tes las diferencias de lengua, sino únicamente que no me con 
sidero compctente para tratar el tema con detalle, 

No obstante, dado que gran parte de la etnografía existente 
sobre la región está escrita en términos de categorías lingiifs- 
ticas, es necesario que presente alguna indicación de cuáles son 
estas categorías. También debo intentar mostrar, por lo menos 
de forma aproximada, cómo estas categorías lingútísticas enla- 
zan con las diferencias políticas por las que me intereso ante 
todo, 

El número total de dialectos diferenciables que se hablan en 
el área de las colinas Kachin es enorme. Los lingilistas suelen 
distinguir cuatro lenguas distintas (aparte del tai) con numero- 
sos subencabezamientos. La exacta clasificación de varios de es- 
tos dialectos —v. y. el atsi, el maingtha y el hpon-— me parece 
bastante optativa, pero la siguiente es la generalmente acep- 
tada. 


1. Jinghpaw (todos los dialectos son más o menos mutua- 
mente inteligibles) 
a, Jinghpaw normal (como se enseña en las escuelas 
de las misiones) 


b. Gauri 

e. Tsasen 
d. Duleng 
e. Hkahku 
f  Htingna;¡ 


2. Maru (se dice que numerosos dialectos son mutuamen. 
te inteligibles). (El maru está más cerca del birmano 
que del jinghpaw) 

a. Maru normal (como se enscña en las escuelas) 

b. Lashi 

c. Atsi (en apariencia un híbrido de maru y jinghpaw) 

d. Maingtha (A'chang) (en apariencia un híbrido de atsi 
y shan) 

e. Hpon (probablemente un dialecto del maru) 

3. Nung (varios dialectos distintos. Se dice que los dialec- 
105 Fawang y daru son mutuamente inteligibles. Lingiiés. 
ticamente, se dice que el nung está más próximo al tibe- 
tano que al jinghpaw. Los dialectos nung meridionales 
probablemente se funden con el maru septentrional *.) 


38. Así, la literatura menciona a un pueblo denominado naingvaw, descri- 
to como maru del norte o mamu negros; pero naingvaw es simplemente la 
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4. Lisu (varios dialectos regionalmente diferenciados. Ésta 
lengua difiere ampliamente tanto del jinghpaw como del 
maru, pero su gramática es del mismo tipo que la bir- 
mana. Los hablantes de lisu son marginales a las «colí- 
nas Kachin» tal como se tratan en este libro.) 


En las áreas marginales existen grupos dialectales importan- 
tes que no caen fácilmente en ninguna de estas categorías. En 
el distrito de Katha, al oeste del Irrawaddy, por cjemplo, existe 
una población de unas 40.000 personas localmente conocida 
como kadu. Son más o menos birmanos en cultura, pero su 
lengua parece contener una fuerte mezcla de jinghpaw y otros 
dialectos kachin. No tengo ni idea de hasta qué punto, si es que 
en algo, se aplican a esta población kadu las generalizaciones 
que posteriormente se presentan en este libro. De manera si- 
milar, en la frontera occidental del área de las colinas Kachin, 
la lengua jinghpaw se mezcla con los dialectos naga y kuki. Tam- 
bién aquí, la confusión de la lengua va asociada con una com- 
plicada interrelación política entre shan, kachin y naga, pero 
hasta el momento se carece de detalles ?. 

Algunos dialectos kachin sólo se presentan en una localidad 
diferenciada ——v. g. el gauri, el tsasen, el hpon—, otros están am- 
pliamente desperdigados y territorialmente se confunden con 
otras lenguas —v. g. el maru, el atsi, el jinghpaw normal—. En 
los Mapas 3 y 4 he tratado de presentar datos generalizados so- 
bre la distribución de las lenguas en la medida en que se cono- 
cen, pero esta información, en el mejor de los casos, sólo es 
aproximada. Por empezar, el jinghpaw normal es extensamente 
utilizado como lingua franca por grupos de lengua materna com- 
pletamente distinta [este es el caso, por ejemplo, de muchas 
aldeas naga del borde norocste del área de las colinas Kachin),; 
pur otra parte, los grupos de lengua mixta suelen estar disemi- 
nados demasiado sutilmente para que se puedan mostrar en un 
mapa de escala reducida. Para ilustrar este último punto, pue- 
do mencionar que en 1940, en la comunidad kachin de Hpalang, 
que es objeto de un detallado análisis cn el capítulo IV, se ha- 
blaban no menos de seis dialectos distintos como «lengua ma- 
terna» dentro de una comunidad de 130 casas de familia (5. 

El aspecto de esta situación que ha interesado a los lingilis- 
tas es el histórico: ¿cómo se ha producido esta sorprendente 
distribución? El problema proporciona un divertido ejercicio 


palabra mare pwa "gente naing (nung)” y es un término que se aplica, por 
parte de los maru meridionales, a una población que normalmente sc describe 
como mung; por «ejemplo, véase Pritchard (1914). Para una mejor descripción 
de los mung, véase Barnard (1934), 

39 Grant Brown (195), Capítulos 2 y 6; Dewar (1933). 
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para la imaginación. Puedo pensar en varías Pusibilidades, pero 
puesto que no existen pruebas que apoyen a ninguna de ellas, 
dejaré el tema en paz. Pero otro aspecto del mapa lingijístico 
ha recibido mucha menos atención: ¿qué significan las diferen- 
cias lingiiísticas en las vidas de la actual población? Aquí exis. 
ten poblaciones de cultura casi idéntica que, aparentemente, 
mantienen diferencias lingúísticas con grandes incomodidades 
para ellos mismos. ¿Por qué? 

Los lingiíistas han supuesto que el grupo de población que, 
objetivamente considerado, habla la misma lengua, constituye 
necesariamente una unidad de suma importancia. Se refieren a 
los maru, los lashi, los jinghpaw, y describen a tales grupos 
como «razas». Ahora bien, sin duda es cierto que localmente el 
lenguaje del grupo siempre tiene gran importancia. En una co- 
munidad mixta de lisu, atsi, maru y Jinghpaw, los hablanics de 
jinghpaw en cuanto a grupo ciertamente tendrán alguna solida- 
ridad entre ellos en oposición al resto. Sin embargo, cesto es 
bastante distinto a afirmar que todos los hablantes de jinghpaw 
de toda el área de las colinas Kachin son algo distinto como 
grupo social de todos los hablantes de maru o atsi. Políticamen- 
te hablando, los atsi son bastante difíciles de distinguir como 
grupo de los jinghpaw gumsa. 

La significación de la solidaridad lingiística de grupo no es 
algo que pueda determinarse a partir de sus primeros princi- 
pios; es un asunto a investigar. Mi propia experiencia de campo 
me convence de que el kachin medio, como el inglés medio, 
está agudamente atento a las diferencias de dialecto e incluso de 
acento; pero los valores que concede a tales diferencias no son 
los del gramático. Creo que como quizás pucda comprenderse 
mejor el conjunto de la situación es mediante una analogía 
con los fenómenos correspondientes cn las islas Británicas. 

En este país utilizamos la identidad lingiiística de varias for- 
mas distintas, 

En primer lugar, la unidad de la lengua puede utilizarse como 
un distintivo de la clase social. En Inglaterra, el «acento de la 
public school» representa un criterio altamente sensible a este 
respccio. Cabe señalar que la lengua de esta clase media-alta 
inglesa (a) no está localizada en un lugar, (b) aunque la gente 
que utiliza este habla nou esté familiarizada cntre si, fácilmente 
pueden reconocer el estatus del otro por esta sola indicación, 
(c) que este habla de élite tiende a ser imitada por aquellos que 
no son de la élite, de tal manera que las otras formas dialeo- 
tales son gradualmente eliminadas, (d) que la élite, que recono- 
ce esta imitación, está constantemente creando nuevas elabora. 
ciones lingiiísticas para distinguirse del vulgo. 
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En el norte de Birmania, tanto el tai como el jinghpaw pue- 
den considerarse lenguas de «clase media alta» en este sentido, 
aunque actualmente el estatus de los tai esté en decadencia. His 
tóricamente, los erupos que hablan taj y jinghpaw han tendido 
constantemente a asimilar a sus vecinos de lengua naga, maru 
y palaung. Esta asimilación no se ha producido como consecuen: 
cia de ninguna política activa de conquista, sino porque, en las 
árcas de lenguas mezcladas, cl poder político ha estado durante 
muchos siglos en manos de los aristócratas de lengua tal o 
jinghpaw. Dc este modo, sconvertirse en tai» U «Convertirse 
en jinghpaw» ha tenido ventajas políticas y económicas. Como 
reacción a esto, los genuinos aristócratas tai o jinghpaw han 
desarrollado a su vez formas de habla propias. Lo ban hecho 
mediante la incorporación a su habla diaria de numerosas ex- 
presiones poéticas y retóricas procedentes de la lengua del ritual 
religioso. Cuando se encuentran dos extranjeros que hablar 
jinghpaw, su acento y frascologia no sólo delata su lugar de ori- 
gen, sino también su clase social. 

En segundo lugar, la unidad de la lengua puede utilizarse 
como un distintivo de solidaridad política o «nacional». En las 
islas británicas, la capacidad de hablar galés significa exacta- 
mente este distintivo. Debe señalarse que muchas de estas comu- 
nidades nacionalistas que hablan galés utilizan el inglés para los 
asuntos de la vida diaria normal y mantienen el uso de su «len. 
gua nativaz a costa de considerables inconvenientes. 

En el norte de Birmania, los grupos lingúísticos localizados, 
como los hpon, los maingtha, los gauri y los duleng (y en este 
sentido otros muchos que han escapado al conocimiento de los 
lingúistas) tienen este tipo de solidaridad política. Tales grupos, 
por regla general, tienen una tradición de origen y ascendencia 
común y comparten una amplia esfera de costumbres comunes. 
La unidad de la lenpua, en este caso, sólo es un distintivo cul. 
tural entre otros muchos que sirven para distinguirnos a «no- 
sotros» de «ellos». 

En tercer lugar, la unidad de la lengua puede ser un residuo 
de la historia. Es un hecho objetivo que la mayor parte de los 
irlandeses siguen hablando inglés. Las razones de esto son bis- 
tóricas. No creo que en este caso pueda decirse que la unidad 
de la lengua no denota ningún profundo sentimiento de solida- 
ridad social (1). Pero tampoco estoy de acuerdo con que la len- 
gua normal de los irlandeses y de los ingleses sea un accidente 
histórico que sociológicamente carezca por completo de signifi- 
cación. Los hechos históricos que explican por qué los irlandeses 
hablan inglés, también explican otras muchas cosas de la orga- 
nización actual irlandesa. 
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En el norte de Birmania, la actual distribución de las lenguas 
debe ser considerada como un residuo histórico. Las actuales 
comunidades que hablan jinghpaw, maru, nung, lisu y tai están 
entremezcladas. Debió haber un momento del pasado en que es- 
tos grupos lingúísticos estuvieron territorialmente separados. Si 
pudiéramos descubrir cómo se ha producido la actual distribu- 
ción, sin duda sería relevante para nuestra comprensión de la 
situación social actual. Por desgracia, en tales cuestiones la re- 
construcción histórica es muy difícil. La mayor parte de las su- 
posiciones que comúnmente se han hecho en el pasado son total- 
mente absurdas. 

Como ya he señalado, por regla general se ha aceptado como 
dogma que quienes hablan una determinada lengua constituyen 
una unidad única definible, y que este grupo unitario de perso- 
nas siempre ha tenido una cultura especial y una historia espe- 
cial. Por tanto, si describimos la historia de la lengua, estamos 
describiendo la historia del grupo de personas que hablan esa 
lengua. De este tipo de grupos se trata cuando encontramos re- 
ferencias a las «razas» y las «tribus» de Birmania. 

Esta conveniente doctrina académica no se relaciona con los 
hechos sobre el terreno, Fácilmente se puede establecer que la 
mayor parte de las supuestamente distintas «razas» y «tribus» 
se casan entre sí. Además, es evidente que masas sustanciales 
de población han sido transferidas de un grupo lingiístico a 
otro, incluso dentro del último siglo*. Los grupos lingiiísticos, 
por tanto, no están hercditariamente establecidos, ni son esta- 
bles a lo largo del tiempo. Esto reduce al absurdo todos los 
argumentos lingiístico-históricos. Por ejemplo, según criterios 
lingiiísticos, el palaung es una forma de habla del Asia austral. 
Por tanto, según el argumento del lingiiista, el palaung debe ser 
la eraza» más antigua que se encuentra en el área de las colinas 
Kachin. Sobre las mismas bases, los shan que hablan tai deben 
ser la «raza» que entró más recientemente en la zona. Por tanto, 
puesto que se supone que raza, cultura y lenguaje coinciden, 
uno podría esperar que los palaung fueran culturalmente muy 
distintos de sus vecinos shan. Pero en realidad los shan y los 
palaung se casan entre sí, y, en cuanto a cultura en general, los 
palaung cultivadores de té están mucho más cerca de los shan 
que de cualquier otro pueblo de las colinas de la zona. Además, 
los palaung y los sham son miembros de un sistema político 
común, 

Mi propio interés por la distribución de las lenguas en las 
colinas Kachin no es fundamentalmente interés por su valor 


40. Para algunas pruebas sobre este punto, véase el Apéndice L 


71 


como prueba histórica, sino por la aparente paradoja de que, 
mientras en algunos casos los kachin parecen ser excesivamente 
conservadores con respecto a la lengua —así los pequeños gru- 
pos que viven como vecinos próximos y concurren al mismo mer- 
cado que los shan, no obstante continúan hablando lenguas com- 
pletamente distintas—, otros parecen casi tan deseosos de cam- 
biar de lengua como un hombre podría estarlo de cambiar de 
traje *, 

Las dos caras de esta paradoja ejemplifican, ambas, el mis- 
mo hecho social, a saber, que en mi terminología, para un hom- 
bre el hecho de hablar una lengua en lugar de otra es un acto 
ritual, es una exposición sobre su estatus personal; hablar la 
misma lengua que los vecinos manifiesta solidaridad con esos 
vecinos, hablar una lengua distinta que la de los vecinos mani- 
fiesta distancia social e incluso hostilidad. 

En cualquier sistema político encontramos, por regla general, 
subgrupos que se mantienen en mutua oposición como faccio- 
nes. Tales subgrupos pueden tener un estatus equivalente o bien 
pueden estar ordenados como superiores e inferiores. La lengua 
común es una de las formas en que puede manifestarse la uni- 
dad de tales subgrupos. 

Una explicación de la estructura políglota de la comunidad 
de Hpalang, con sus sejs grupos dialectales distintos, podría ser 
la de que se trata de una comunidad dividida en facciones. Los 
seis grupos lmgúísticos son seis facciones que utilizan la lengua 
como distintivo de la solidaridad y la diferencia de grupo. 

Desde este punto de vista, el hecho empírico de que en algu- 
nas partes de las colinas Kachin encontremos ejemplos extre- 
mos de esta clase de faccionalismo lingiiistico, mientras que en 
otras áreas los subgrupos kachin «mezclados» adoptan fácilmen- 
te el habla jinghpaw, debe considerarse como un índice o sín- 
toma de alguna clase de contraste en la ideología política. Esto 
nos lleva al tema del gurmsa versus el gumlao, sobre el que ten- 
dré mucho que decir más adelante. Aquí bastará con genera- 
lizar. | 

Hablando en términos muy generales, la ideología gumsa, 
representa a la sociedad como un estado feudal en gran escala. 
Es un sistema que implica una jerarquía de rangos en el mundo 
social; también implica la integración política en gran escala. 
Cada grupo tiene una relación fija con todos los demás. Como la 
Iglesia Católica Romana, lo abarca todo; cl faccionalismo que 
da, en teoría, excluido. Ahora bien, Yo sostengo que existe una 
incoherencia inherente entre el eficaz ejercicio de tal autoridad 


4. Grant Brown (1925), Capítulo 2; Green (1933), p. 245. 
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política centralizada y el mantenimiento a largo plazo de las di. 
ferencias lingiiísticas localizadas. Por consiguiente, si encontra- 
mos un sistema político que abarca varios grupos lingiísticos y 
éstos grupos lingúísticos están en una jerarquía de clases, su- 
periores e inferiores, prima facie existe la posibilidad de que la 
situación lingilística sea inestable y de que los grupos lingiísti- 
cos de más alto rango estén tendiendo a asimilar a los grupos 
lingúísticos de bajo rango. Esto es evidentemente cierto en nues- 
tra propia experiencia de nuestra sociedad europea, y está mo 
tivado por causas económicas muy simples. Para el individuo 
resulta ventajoso identificarse lingilísticamente con quienes po- 
seen influencia política y económica. 

En términos kachin, esto parecería significar que donde el 
sistema político gumsa, jerárquicamente ordenado y autocráti- 
co, funciona con eficacia, como se supone que debe funcionar, 
podemos esperar encontrar una tendencia hacia la uniformidad 
lingitística dentro del dominio Político de cada jefe gumsa indi 
vidual. 

La contraria teoría política kachin expresada por el término 
gumlao es, en su forma extrema, una especie de republicanismo 
anárquico. Cada individuo es tan bueno como su vecino, no exis- 
ten diferencias de clases ni jefes; una teoría protestante, en 
contraste con la católica. Y por supuesto, entre los gumlao, el 
faccionalismo es lo normal, constituyendo cada pequeña unidad 
local una entidad politica propia. En tales condiciones, sugiero, 
donde cada dirigente de pequeña aldea está dispuesto a alirmar 
que él es tan bueno como su vecino, podemos confiar en encon- 
trar un faccionalismo lingiiístico vbstinadamente persistente, in- 
cluso frente a la autoridad política nominalmente centralizada. 

Debo admitir que esta teoría, si es válida, implicaría una dis- 
tribución de lenguas y dialectos distinta de la que realmente 
se da, pero más adelante presentaré una explicación de ésta. 

Mientras tanto, éstos son los hechos. La distribución de los 
sistemas políticos gumsa y gumiao en relación con el agrupa- 
miento lingitístico y territorial es como sigue (véanse Mapas 
2 y 3): 


Zona A. Por lo que respecta a los kachin, es casi complcta- 
mente jinghpaw. Existen uno o dos pequeños embolsamientos 
de población de origen maru y lisu y en el valle de Hukawng 
viven grupos importantes que alegan origen «assamés». No obs- 
tante, la tendencia para todos los grupos es de adoptar la len- 
gua jinghpaw. La zona incluye tanto áreas gumsa como gumilao, 
pero no exisic ninguna correlación evidente entre la forma polt- 
tica y el dialecto, De este modo, una de las formas jinghpaw 
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de diferencia más marcada es la gue hablan los tsasen (singpho) 
del norte del valle de Hukawng y Assam, pero los hablantes del 
dialecto tsasen son en parte gumsa y en parte gumlao. 


Zona B. Lingilísticamente es muy políglota. Puede conside- 
rarse que la zona está compuesta por trés secciones : 

¡ El área de los estados shan del norte de Birmania, don- 
de se entremezclan de forma bastante fantástica las comunida- 
des que hablan jinghpaw, atsi, maru, lashi, lisu, palaung y shan. 
Políticamente toda la sección es gumsa. Hasta que los británicos 
crearon una separación administrativa arbitraria, las aldeas de 
fas colinas eran todas, en teoría, dependencias de uno u otro de 
los saohpa shan locales. (Mapa 2. Zona B. Al sur de la latitud 
24" N.) 

ji La zona de los estados shan chinos. Prevalece una mez- 
cla linguística similar. Los «kachin» hablan en su mayor parte 
atsi. Todos son gumsa y, en teoría, dependen del saohpa shan 
local. La administración china de los «kachin» parece haber sido 
habitualmente más indirecta que en el caso de los británicos, 
de tal forma que el saohpa skan chino, aunque sometido a des- 
piadados impuestos por sus superiures chinos, mantenía mayor 
influencia política sobre su dominio del que tenía su contrapar- 
tida en la Birmania británica. (Mapa 2. Zona B, desde la lat. 
24" N. a la lat. 26* N.) 

¡ii El área de Nam Tamai. Aquí existe una mezcla de lisu 
y nung y de dialectos intermedios, tales como el tangser y el 
kwinhpang. Los nung de aquí son gumlao, así como también 
ciertas comunidades mezcla de nung y lisu. La mayoría de las 
aldeas lisu parecen estar organizadas cn un sistema de clases 
estratificadas bastante distinto del gumsa kachin. Por cesta ra- 
zón, considero que la principal árca lisu del vallc del Salwecn 
cae fuera del área de las colinas Kachin. 


Zona C. La parte meridional de esta zona comprende princi- 
palmente el área fronteriza entre Sadon y Nambkam. La mezcla 
de lenguas es similar a la que encontramos en la zona B (5), a 
excepción de que aquí hay pocos palaung. Yo creo que, en 1940, 
todas las aldeas del área eran nominalmente gumsa, pero esto 
puede deberse a la preferencia que mostraba la administración 
por lus jefes hereditarios. Muchos de los «jefes» no eran com- 
pletamente reconocidos por los propios kachin. 

La parte septentrional de la zona comprende el valle de N'mai 
Hka y las colinas situadas al estc. La población habla varios 
dialectos maru y lashi. También existe gran número de lisu y 
chinos. Prácticamente no hay hablantes de jinghpaw y ninguno 
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de atsi. La mayor parte de las comunidades maru y lashi pare- 
cen estar organizadas sobre principios gumlao. Actualmente la 
etnografía de la zona es muy insuficiente. 


De todo esto sólo resultan tres principios generales. En pri- 
mer lugar, todos los hablantes de atsi son gumsda y no se en- 
cuentra ningún atsi al norte de la confluencia del N'mai y el 
Mali Hka. En segundo lugar, la presencia de hablantes de jingh- 
paw implica por regla general que una parte por lo menos de 
la población esté organizada sobre principios gumsa. En tercer 
lugar, el sistema gumsa, tal como se ha descrito en este libro, 
no se presenta en ninguna parte en que no haya hablantes de 
jiughpaw o de atsi. 

Volveré sobre este tema en el último capítulo, donde me ocu- 
paré de hasta qué punto los hechos que hemos examinado en- 
cajan con mi argumento de que la adopción de una nueva lengua 
o el mantenimiento de otra antigua puede ser considerado como 
una especie de acción ritual. 

No todos los subgrupos kachin tienen una base lingúística, 
siendo algunos categorías territoriales, otros a la vez territoria- 
les y lingúísticas, De los dialectos catalogados en las pp. 67-68 
y ss., el gauri, el tsasen, el duleng, el maingtha, el hpon y varios 
dialectos nung están todos más o menos localizados. En conse- 
cuencia, referirse a un gauri, un tsasen o un duleng es algo bas 
tante parecido a referirse a un yorkshireman (habitante del con- 
dado de Yorkshire). Lo substancial del asunto es que procede 
de un determinado lugar; sigue siendo un yorkshireman inclu- 
so en el caso de que uno le conozca en Londres y no hable el 
dialecto de Yorkshire. Lo que complica el asunto es que los pro- 
pios kachin tienden siempre a conceptualizar su sociedad en tér- 
minos de grupos de parientes. De este modo, categorías tales 
como tsasen Oo duleng son susceptibles de ser descritas como 
amyu —<es decir, como «clanes»— con su antepasado mítico. 

En estos casos en que el grupo dialectal se confina a una 
localidad concreta y tiene acreditada alguna clase de solidaridad 
de parentesco, pudiera parecer a primera vista que tenemos una 
entidad que corresponde a la «tribu» del uso etnográfico habi- 
tual. ¿Por qué entonces no me sentiría contento de hacer un 
estudio, pongamos, de los gauri como unidad etnográfica dis- 
tinta y dejar la cosa ahí? ¿Por qué hacer las cosas tan compli- 
cadas, escarbando en todos los demás dialectos y lenguas ka- 
chin? Como mejor se responde a esto es tomando nota del agru- 
pamiento aísi. Considérese el siguiente conjunto de hechos. 

El atsi, como hemos visto, es un dialecto diferenciado. Lin- 
gilísticamente hablando parece ser una especie de hibrido entre 
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el maru y el jinghpaw*. Todas las aldeas atsi tienen organiZa- 
ción gumsa. Todos los hablantes de atsi viven al sur de la con- 
fluencia del Mali Hka con el N'mai, pero por lo demás eslán 
ampliamente dispersos. Los hablantes de jinghpaw reconocen 
que los atsi ticnen una lengua distinta, pero dicen que también 
tienen otras muchas costumbres atsi distintas (htung), Así, un 
atsi no necesariamente habla la lengua atsi. En realidad, los atsi 
que viven al sur de Mogaung hablan casi todos jinghpaw *. Los 
jefos atsi se consideran a sí mismos formando todos parte de 
un linaje, denominado Lahpai-Shadan-Aura. El linaje Lahpai- 
Shadan, del que el Aura es un segmento, incluye gran múmero 
de jefes muy influyentes que hablan jinghpaw. El propio linaje 
Aura incluye a los jefes gauri. En consecuencia, los jefes gauri, 
que hablan un dialecto del jinghpaw, y los jefes atsi, que ha- 
blan una variante del maru, se consideran siempre hermanos 
de linaje muy próximos. Además, este vínculo entre los gauri 
que hablan jinghpaw y los atsi que hablan maru no sólo opera 
a nivel de la aristocracia. Muchos de los linajes «plebeyos» tam- 
bién son «los mismos» en ambos grupos lingúísticos; así: 


Nombre del linaje gauri Nombre del linaje atsi 
Dashi Dawshi 
Jangma Jangmaw 
_Mahka Mahkaw 
Sumnut Sumlut, etc., etc. 


Esta identidad se reconoce socialmente. Los dashi son her- 
manos de linaje de los dawshi. Un dashi gaurí podría casarse 
apropiadamente con una jangmaw atsi, pero no con una daws- 
hi atsi. 

Si además señalamos que el territorio gauri linda con el 1e- 
rritorio atsi y que los gauri, aunque hablen jinghpaw, están nor- 
malmente en alianza política con los atsi más bien que con Otros 
jinghpaw, resulta bastante claro que los gauri, a pesar de su lo- 
calización, no constituyen en ningún sentido una unidad ctno- 
gráfica aislada. Los atsi y los gauri, aunque pertenezcan a dis- 
tintos grupos lingiiisticos, no pueden ser considerados en modo 
alguno como sociedades distintas y, por tanto, nosotros no po- 
demos considerar a Jos gauri como una «tribu» aislada. 

Además de confundir las cosas al referirse a los grupos lin- 
gitísticos localizados como si fueran clanes, los kachin también 
tienen el desafortunado hábito de referirse a los clanes como si 


42. Davics (1909), Loose Vocabularies (Vocabularios vagos). 
43. Enríquez (1933), p. 46. 
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fueran grupos locales (!). Durante un breve período posterior 
a 1385, los administradores británicos estuvieron tan descarria- 
dos por esta práctica, que intentaron verdaderamente tallar las 
colinas Kachin en distintos distritos «tribales» (utilizándose en 
este caso «tribu» para denotar los clanes reales jinghpaw de 
Marip, Labtaw, Lahpai, Nhkum y Maran)*. La explicación en 
este caso es simplemente que, cn el sistema kachin gumsa, el 
territorio del jefe se supone «propiedad» del limaje de ese jefe 
y, por tanto, de su clan. Hpalang, por ejemplo, tiene un jefe de 
linaje Maran-Nmwe; consecuentemente es susceptible de ser des- 
crita como la tierra de los Maran o la tierra de los Nmwe. Esto 
no implica que una proporción especialmente grande de la po- 
blación de Hpalang no sea descendiente de los Nmwe ni de los 
Maran. Ninguno de los grandes grupos de filiación de la socie- 
dad kachin (aparte de los tsasen y duleng) están localizados de 
ninguna manera. En Assam hay Lalpai y Lahtaw y Nhkum, mien- 
tras en el norte de Kengtung hay Labpai y Lahtaw y Nhkum. 
El principal entramado de los sistemas de parentesco se extien- 
de sobre todo el área de las colinas Kachin y atraviesa todas 
las fronteras políticas y lingúísticas, excepto la que existe entre 
los kachin y los shan. Es este hecho, más que ningún otro, el 
que justifica la utilización del concepto kachin en un análisis 
antropológico serio de tan vasta región políglota. 

Aparte del habla, la variable cultura] más evidente de las dis- 
tintas partes de las colinas Kachin es el vestido. Exceptuados 
los lisu, los kachin viven en todas partes en casas de tipo muy 
parecido, cultivan la tierra de forma muy parccida, se adhieren 
en gran medida a la misma clase de práctica religiosa, compar- 
ten en medida sustancial uma masa común de mitos y tradicio- 
nes, pero el vestuario y la cultura material presentan una amplia 
variación. Estas variaciones son más o menos regionales y tie- 
nen -poca correlación con las diferencias lingúísticas. Indudable- 
mente el vestuario puede servir con mucha facilidad como sím. 
bolo de la diferencia de estatus, pero yo no alego comprender 
los porqués y por tantos de las variaciones de la moda kachin. 
¿Por qué los nung visten de blanco donde otros kachin visten 
de negro? ¿Por qué algunos kachin decoran sus paños con teji- 
do tipo brocado y otros con simples franjas? ¿Por qué los ka- 
chin (hkahku) septentrionales visten faldas tubulares y los ka- 
chin meridionales faldas rectangulares? Sencillamente, no tengo 
mi idea. Ciertamente, existe aquí un amplio campo para el es- 
tudioso de la cultura material. 

Las zonas que he presentado en el Mapa 2 son zonas climá- 


$, Shakespear (1914) todavía escribe como si los clanes dispersos cons 
Hiuyeran cada uno una tribu diferenciada asentada en un territorio distinto. 
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ticas. Los propios kachin tienen nombres para los distintos dis- 
tritos. Así, Sinpraw Ga —tierra del este— equivale aproximada- 
mente a los distritos de Bhamo y Sadon; Sinli Ga —estado hsen- 
wi del norte—; Htingnai Ga —las tierras bajas—, la región en- 
tre Mogaung y Katha; Hkahku Ga —zona de río arriba—, la 
región situada al norte de la confluencia del N'mai y el Mali Hka, 
y así sucesivamente. Las diferencias de vestuario como aquellas 
a las que me he referido en la p. 43 corresponden, más o me- 
nos, a estos distritos de nombres diferentes; no sé por qué esto 
es asi, 

Puedo concluir de forma útil cste capítulo con un glosario 
que resuma la bastante difusa información contenida en las pá- 
ginas anteriores. Lo que sigue son los significados que doy a 
los términos catalogados: 


Shan 


Habitantes de los valles, cultivadores de arroz de regadío. 
Budistas. Clases estratificadas en aristócratas, plebeyos y casta 
baja. A excepción de algunos plebeyos de casta baja, todos los 
shan hablan algún dialecto del tai. Organizados políticamente 
en estados (múóng), cada estado tiene su propio príncipe here- 
ditario (saokpa). Tales móng existen a veces aislados; a veces 
se federan como unidades de un móng mayor. 

Los más importantes de estos grandes móng se clasifican en 

tres grupos (sólo menciono los incluidos dentro del área de las 
colinas Kachin): 
i. Los estados septentrionales shan de Birmania, especial- 
mente Hsenwi del Norte y del Sur, Mongmit, Hsipaw, Manglun. 
(Unos cuantos kachin sc encuentran tan al sur como el estado 
de Kengtung.) 

li. Los estados shan chinos, especialmente Móng Mao, Che- 
fang, Mengpan, Mengting, Kengma, Mangshih, Nantien, Kangai, 
Luchiangpa, Móng Wan, Menglien, Chansi, Chenkang, Mengmeng, 
Hohsa, Lahsa, Chanta. La política china ha consistido en susti- 
tuir al saohpa shan por un funcionario en cuanto se presentaba 
la oportunidad y varios de los mencionados estados ya han desa- 
parecido como entidades diferenciadas. Se afirma que alrededor 
de 1900 habían existido unas tres docenas de móng distintos 
dentro del territorio chino. 

tii. Los estados shan hkamti de la alta Birmania. Ahora 
éstos incluyen asentamientos shan de Hkamti Long (Putao), el 
valle de Hukawng, Singkaling Hkamti (alto Chindwin). También 
existen varios asentamientos de shan hkamti cerca de Sadiya, en 
Assam. Históricamente, estos móng shan están asociados con los 
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una vez influyentes estados shan de la alta Birmania, los más im- 
portantes de los cuales eran Bhamo, Mogaung, Mobhnyin, Waing- 
maw (Myitkyina). Todavía existe una gran población shan en 
estas áreas y las tradiciones del antiguo poder del principe de 
Mogaung todavía juegan un papel en la política de Birmania 
septentrional. 


Palaung 


Este libro no se ocupa de los palaung, pero es necesario se. 
ñalar su similitud tanto con los shan como con los kachin. Típi- 
camente, los palaung son las poblaciones que habitan en las co- 
linas del estado de Tawnpcng (Birmania, estados shan del nor. 
te). Cultivan el arroz mediante taungya (cultivos rotativos) pero 
dependen fundamentalmente del cultivo del té, que se comercia 
por arroz y dinero. Los palaung hablan varios dialectos de una 
lengua común —el palaung— bastante distinta de cualquiera de 
los otros grupos que aquí se han considerado. Políticamente, la 
organización del estado Tawgpeng es la misma que la del estado 
shan, pero la organización difiere a nivel de las aldeas en im. 
poriantes aspectos del sistema shan. 

Los palaung son budistas, 

Fuera de Tawngpeng existen numerosos asentamientos pa- 
laung que forman parte de los distintos estados shan. Geográfi.- 
camente, estas aldeas palaung suelen estar entremezcladas con 
las aldeas kachin, pero el matrimonio entre kachin y palaung es 
insignificante, Lowis sostiene (1903) que los palaung ocupaban 
antiguamente gran parte del territorio que actualmente ocupan 
los kachin. No existe ninguna prueba genuina que apoye esta 
concepción. 


Kachin 


Utilizo este término como una categoría general para todos 
los pueblos del área de las culinas Kachin que no son (ni si- 
quiera en teoría) budistas. Esta categoría de kachin incluye a 
los hablantes de muchos dialectos distintos, los más importan- 
tes de los cualcs han aparecido en la lista anterior (pp. 67-68). 

La sociedad kachin incluye cierto número de formas distin- 
tas de organización política, pero pueden considerarse según dos 
tipos polares, el gurmmiao y el gumsa: 

i. Gumlao kachin: especie de organización «democrática» 
eu que la entidad política es la aldea individual y no existen 
diferencias de clase entre aristócratas y plebeyos. 

ii. Gumsa kachin: especie de organización «aristocrática». 
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La entidad política la constituye aquí el territorio denominado 
mung (cf. míng shan), que tiene a su cabeza a un príncipe de 
sangre aristocrática denominado duwa, el cual adopta el título 
de Zau (cf. Sao shan). 

Todos los kachíin reconocen la existencia de un sistema ela- 
borado de pertenencia a clanes patrilineales complejamente seg- 
mentados. Los linajes de este sistema de clanes sc ramifican por 
todo el área de las colinas Kachin y atraviesan todas las fron- 
teras de lengua y costumbres locales, 


Jinghpaw 


Utilizo este término exclusivamente como una categoría lin- 
giiística. Los jinghpaw son los kachin que hablan algún dialecto 
de la lengua jinghpaw. Los propios kachin suelen utilizar esta 
palabra jinghpaw como equivalente exacto de lo que yo deno- 
mino aquí kachin. En este libro evitaré ese uso. 


Duleng 


Los kachin de habla jinghpaw que habitan el área situada 
al este del Mali Hka (Irrawaddy) y al norte del Shang Hka (Nam 
Tsi Tisang). Son pues los vecinos kachin más próximos de los 
shan de Hkamti Long. Tienen una extendida reputación como 
herreros. Son de organización gumiao. (Mapa 4.) 


Tsasen 


Los kachin de habla jinghpaw que habitan en las porciones 
septentrionales y occidentales del valle de Hukawng y también 
se presentan en el Assam oriental, donde se conocen como sing- 


hpo. Los tsasen incluyen grupos tanto gumsa como gumlao. 
(Mapa 4.) 


Gauri 

Los kachin de habla jinghpaw que habitan una sección pe- 
queña pero importante de las colinas Kachin, al este de Bhamo. 
En otros lugares aparecen algunas aldeas gauri aisladas. Son de 
organización gumsa. (Mapa 5.) 


Atsi (Zi) 


Una importante subcategoría de los kachin, la mayor parte 
de los cuales hablan la lengua atsi, más o menos intermedia en- 
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tre el maru y el jinghpaw. Las comunidades atsi se encuentran 
ampliamente dispersas, pero no se presentan al norte de la von- 
fluencia del N'mai y el Mali. Los atsi son de organización gum- 
sa, Muchos linajes atsi, incluyendo los de los jefes, son «idén- 
ticos» a los linajes de los gauri. 


Maingtha (A'chang, Móng Esa) 


La población plebeya del estado shan de Móng Hsa de Yun- 
nan. La organización del estado es shan; la población, por lo 
menos nominalmente, es budista. Su lengua es atsi o estrecha- 
mente emparentada con el atsi. Algunos a'chang reconocen el 
parentesco con los kachin atsi de la inmediata vecindad. Por 
una curiosa confusión, Scott y Hardiman (1901) (Parte 1, Vol. 1, 
p. 390) mezclan a los maingtha con los duleng bajo el mismo 
nombre de tareng. Este error ha sido recientemente perpetuado 
por Thomas (1950) (p. 10). 


Maru 


La lengua (que comprende numerosos dialectos) hablada por 
los kachin al este del N'mai Hka y al oeste de la frontera china. 
Existen numerosos asentamientos que hablan maru fuera de . 
esta área. Algunos, quizás la mayoría de los maru, están orga- 
nizados según la pauta gumiao. Pero también existen jefes maru 
(v. g. el clan de Dabang) y, donde se mezclan con otros grupos 
kachin, las aldeas maru se adaptan sin dificultad a la organiza- 
ción gumsa. Se casan libremente con otros grupos kachin. 


Lashi 


Un dialecto del maru que se habla en ciertas aldeas en la 
principal área maru al veste del N'mai Hka y también en algu- 
nos asentamientos de otros lugares. La diferencia entre un lashi 
y un maru es similar a la diferencia entre un gauri y un atsi, 
es decir, ambos están incluidos en el mismo sistema de paren- 
tesco. La mayoría de los lashi parecen estar organizados de for- 
ma gumiao, 


Nung 


Una población que habita en el país de las altas montañas 
a ambos lados del alto N'mai Hka (Nam Tamai), al norte de la 
confluencia del N'mai con el Mehk. En esta región las comuni- 
caciones son muy difíciles y la variación lingiiística es conside- 
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rable. Hacia el sur, los nung se mezclan gradualmente con los 
maru; hacia el norte con diversas «tribus» poco conocidas del 
alto Salwecn y la frontera tibetana. Dentro del área de las co- 
linas Kachin, los nung están acostumbrados a pagar tributo a 
sus vecinos más poderosos, los lisu y los lolo del alto Salwccn, 
los shan de Hkamti Long y los kachin jinghpaw del Triángulo 
del Norte. Como los maru, los nung se parecen estrechamente 
a los jinghpaw en la mayor parte de los aspectos culturales que 
no sean la lengua. Es frecuente el matrimonio de los nung con 
otros kachin. En partes de su área, las aldcas nung están muy 
entremezcladas con las aldeas lisu. La organización nung pare- 
ce ser de tipo gumífao en la medida en que se trata de asuntos 
internos, pero es gumsa en lo que respecta a las obligaciones 
tributarias que pagan a los eternos shan, jinghpaw, etc. (Mapa 4.) 


Lisu (Yawyin) 


La lengua que habla la población de las colinas del valle del 
Salwecen, al este de la región principal de los maru. Esta masa 
principal de hablantes de lisu, y también una población empa- 
rentada conocida como lisaw, que se presenta muy al sur, caen 
fuera del área de las colinas Kachin. Su modo de organización 
política sigue principios de estratificación en clases, pero difiere 
radicalmente de la pauta gumsa kachin. 

A lo largo de la toda la frontera oriental del área de las co- 
linas Kachin existen pequeños embolsamientos de hablantes de 
lisu. Tales comunidades suelen estar, por regla general, en rela- 
ción política con los grupos kachin vecinos, con quienes suelen 
contraer matrimonio, Para los propósitos de tales matrimonios, 
los clanes lisu se identifican, mediante una ficción, con los cla- 
nes y linajes kachin, de tal forma que la red de parentesco ka- 
chin se amplía para abarcar a estos hablantes de lisu. 

En este libro sólo me ocupo de los hablantes de hisu en la 
medida en que caen dentro de la Órbita de la organización ka- 
chin de parentesco. 


Chinos 


Los chinos que se mencionan en este libro son, en su ma- 
yor parte, de origen yunanés de las tierras altas al este del Shwe- 
li. Algunos son nominalmente musulmanes de religión. Etnica- 
mente no son muy distintos del resto de la población y bien 
pudieran denominarse Min Chia o chinos lisu. La mayor parte 
de las aldeas chinas de las colinas Kachin tienen su origen en 
las caravanas comerciales entre Birmania y Yunnan que, antes 
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de la aparición de los camiones, transportaban mercancías corn 
mulas y rmuleros chinos. Las aldeas chinas en cuestión son ca- 
ravasares de mulas. El matrimonio entre chinos y sus vecinos 
kachin no es habitual, pero tampoco raro. 


Así pues, el problema que se presenta es éste. En el con- 
junto del área de las colinas Kachin encontramos un considera- 
ble número de grupos con nombre propio y culturalmente dis- 
tintos o distintos en parte. En algunos lugares estos grupos es- 
tán segregados en áreas muy bien definidas, mientras en otros 
se entremezclan. Por consiguiente, un estudio de la organización 
social de los kachin no puede llevarse a cabo de la forma clásica 
ame trata a los grupos culturales como entidades sociales ais- 
ladas. 

Esta forma de tratamiento clásico de la etnografía puede re- 
sumirse así: Se supone que dentro de un área geográfica algo 
arbitraria existe un sistema social; la población incluida en este 
sistema social pertenece a una misma cultura; el sistema social 
es uniforme. Por tanto, el antropólogo puede elegir una loca- 
lidad «de tamaño conveniente» y examinar en detalle lo que ocu- 
rre en esta localidad; a partir de este examen confiará en llegar 
a conclusiones sobre los principios organizativos que Operan en 
esta localidad concreta. Luego generaliza a partir de estas con- 
clusiones y escribe un Jibro sobre la organización de la sociedad 
considerada en su conjunto. 

Resulta bastante claro que en el caso de los kachin las ge- 
neralizaciones de esta clase serían inválidas. El sistema social 
no es uniforme. Las conclusiones del antropólogo variarán en 
muy gran medida según qué clase —de las varias clases posi- 
bles— de localidad se le ocurra examinar en detalle. El método 
de exposición que me propongo seguir es, por tanto, como sigue: 

Supongo que dentro de un área algo arbitrariamente definida 
—a saber, el área de las colinas Kachin— existe un sistema so- 
cial. Los valles entre las colinas se incluyen en esta área, de tal 
forma que los shan y los kachin, a este nivel, forman parte de 
un Único sistema social. Dentro de este sistema social principal 
existen, en cualquier momento dado, cierto número de subsiste- 
mas significativamente distintos e interdependientes. Tres de ta- 
les subsistemas pueden ser caracterizados como shan, gumsa 
kachin y gumlao kachin. Considerados simplemente como pau- 
tas de organización, estos subsistemas pueden considerarse como 
variaciones sobre un tema, La organización gumsa kachin mo- 
dificada en un sentido sería indistinguible de la shan; modifi- 
cada en otro sentido sería indistinguible de la gumlao kachin. 
Consideradas históricamente, tales modificaciones se suceden 
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la realidad y es legítimo decir que los kachin se convierten en 
shan o que los shan se convierten en kachin. Por tanto, cuando 
examino como antropólogo una determinada localidad shan o 
kachin, necesito reconocer que cualquier equilibrio que pueda 
parecer existir, de hecho puede ser de un tipo muy transitorio 
e inestable. Además, necesito darme cuenta constantemente de 
la interdependencia de los subsistemas sociales. En particular, 
si examino una comunidad kachin gumsa debo esperar que gran 
parte de lo que encuentre sólo pueda ser intelegible con referen- 
cia a Otras pautas de organización emparentadas, v. g. la shan 
o la gumiao kachin. 


Segunda parte 
La estructura de la sociedad Gumsa Kachin 


IV. HPALANG: UNA COMUNIDAD GUMSA KACHIN 
INESTABLE ' 


Todo mi problema podría plantearse así: dentro del área 
algo arbitrariamente definida que yo hc denominado el área de 
las colinas Kachin, la población es culturalmente diversa y la 
organización política es estructuralmente diversa. Las variacio- 
nes de la cultura no encajan con las variaciones de la estructura, 
ni las variaciones de la cultura o de la estructura encajan con- 
sistentermente con los distintos trasfondos ecológicos. Entonces, 
¿cómo se relacionan estos tres factores de cultura, estructura y 
ecología dentro del área de las colinas Kachin? 

A diferencia de la mayor parte de los etnógrafos y antropó- 
Jogos sociales, yo supongo que el sistema de variaciones tal y 
como lo observamos ahora no tiene estabilidad en el tiempo. 
Lo que observamos ahora es solamente una configuración mo- 
mentánea de una totalidad que existe en estado de mutación. 
Sin embargo, estoy de acuerdo en que, con objeto de describir 
esta totalidad, es necesario representar el sistema como si fuera 
estable y coherente. 

En esta Parte II (capítulos IV y V) trato de explicar cómo 
los kachin de denominación gumse suponen que funciona real- 
mente su sociedad; también trato de explicar por qué esta pauta 
es necesariamente una ficción. En la Parte III (capítulos VI-X) 
me ocupo de las implicaciones de esta ficción para la compren- 
sión del sistema total de variaciones que he esbozado brevemen- 
te en la Parte 1 (capítulos EIIT). 

Por tanto, antes de intentar examinar con mayor profundidad 
las interrelaciones estructurales entre los tipos shan y kachin 
de organización social, me propongo obtener una visión desde 


muy cerca de las relaciones estructurales que se producen den- 
tro de una determinada comunidad gumsa kachin. Cito las prue- 
bas procedentes de Hpalang, simplemente porque ésta es la co- 
munidad que conozco mejor. Resultará evidente que las normas 
de la organización gumsa no funcionan con toda suavidad en 
Hpalang, pero no por esa razón debe suponerse que Hpalang sea 
particularmente atípica del conjunto de las comunidades kachin. 
Un tema principal a todo lo largo de este libro es que la incon- 
sistencia funcional es intrínseca a la organización social kachin. 
Sin duda, muchas comunidades gumnsa kachin, superficialmente, 
están mucho mejor integradas que el ejemplo que voy a descri- 
bir, pero todas ellas tienen tendencia hacia el tipo de facciona- 
lismo que aquí aparece de forma bastante extrema. 

Mi descripción de Hpalang se presenta en el siguiente orden. 
En primer lugar, presentaré un transfondo mínimo de la rea- 
lidad topográfica y puramente etnográfica; seguiré con una des- 
eripción del sistema formal de relaciones estructurales tal como 
normalmente las describen los propios kachin de Hpalang, a 
saber, como un sistema de vinculos afines persistentes entre pe- 
queños grupos de parientes patrilineales; por último, explicaré 
cómo esta estructura de parentesco fue racionalizada por los ka- 
chin a consecuencia de su historia reciente. Mi descripción tiene 
por objeto poner el énfasis en que la existencia de un dogma 
acordado relativo a la naturaleza de las reglas estructurales no 
excluye un alto grado de movilidad social ni siquiera variacio- 
nes fundamentales de la estructura del mismo sistema. 

Para cualquiera que no esté familiarizado con el escenario 
kachin, una comunidad de unas 500 personas que abarca nueve 
aldeas y seis grupos dialectales debe sonarle a formidable e in- 
necesariamente complicada. La realidad no es tan mala. Las di- 
ferencias culturales de que son síntomas los dialectos son muy 
significativas para nuestra comprensión del conjunto de la es- 
tructura social, pero no relucen mucho en las actividades coti- 
dianas normales. En los asuntos diarios la comunidad de Hpa- 
lang en 193940, a pesar de sus múltiples facciones lingiísticas, 
normalmente lograba actuar como si fuera una entidad cultural. 
mente homogénea. 

Hpalang está situada cerca de la actual frontera entre Bir- 
mania y China? En la época de la anexión británica (1885) for- 
maba parte del vecino estado shan de Móng Wan (Lungchwan) 
en Yuanan. No fue formalmente reconocida como incluida den- 
tro de los límites de Birmania hasta 1896; la administración bri- 
tánica efectiva data de 1808. 


Z. Véase Mapa 5 (p. 83), 641 y 6b. 
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En 1940, la comunidad de Hpalang incluía subgrupos que ha- 
blaban jinghpaw, gauri, atsi, maru, lisu y chino, Así, en un cier- 
to sentido, esta comunidad de 500 personas, considerada junta- 
mente con las aldeas shan de sus alrededores inmediatos, pro- 
porciona un modelo del sistema social global de las colinas Ka- 
chin. En el anterior capítulo he defendido que, en este área, 
las diferencias culturales no denotan fronteras estructurales sig- 
nificativas del sistema social. Hpalang, con sus numerosos gru- 
pos dialectales, proporciona un admirable material para demos- 
trar esta afirmación. 

En 1940, Hpalang era una comunidad de 130 familias. El 
asentamiento era muy disperso, estando situados la mayor par- 
te de los edificios cerca de la cumbre de un promontorio de 
unas dos millas de longitud que cae bacia el valle del Nam Wan 
y la comunidad shan de Lweje (Mapa 6). En el extremo oeste 
la altitud es de unos 5.800 pies sobre el nivel del mar; entre 
éste y el extremo oriental de la comunidad hay un desnivel de 
unos 800 pies; después el promontorio desciende muy rápida- 
mente hacia Lweje, que sólo está a unos 3.200 pies sobre el ni- 
vel del mar, Los lados del promontorio en su parte más alta (la 
occidental) son escarpados y cubiertos de bosque pluvial secun- 
dario. Estas áreas se talan rotativamente para el cultivo de la 
taungya monzónica. En el extremo más bajo del promontorio 
(al este), donde desciende hacia Lweje, la antigua vegetación 
silvestre ha sido sustituida por prados. Estos se utilizan para 
el cultivo rotativo, pero mediante la técnica de taungya de pra- 
do. La plana llanura aluvial de Nam Wan, en el valle bajo, 
está dispuesta en parcelas de arroz irrigado según el modelo 
habitual. En 1940, la mayor parte de estas parcelas erán culti- 
vadas por los shan. No obstante, los miembros de la comunidad 
de Hpalang cultivaban algunas y eran propietarios de otras, 

Las comunidades de las colinas adyacentes, aunque en su 
mayor parte menores que Hpalang, eran similares en Otros as- 
pectos. Situadas en otros cerros, eran más difíciles de alcanzar 
que el asentamiento shan de Lweje situado en el valle. En Lwe- 
je había un mercado cada cinco días y éste constituía el lugar 
general de reunión de todos los kachin y sham de la vecindad. 
Los kachín de Hpalang bajaban al mercado de Lweje, no sólo 
a comerciar con los shan y con los buhoneros chinos itineran- 
tes, sino también a encontrarse con amigos e intercambiar chis- 
mes de otros lugares de la zona de las colinas. 

Los kachin describían Hpalang como una mare, término que 
yo traduciré por «grupo de aldeas», y reconocían que contenía 
nueve subdivisiones de distinto tamaño ce importancia. Estas 
subdivisiones eran denominadas kahtewng, que traduciré por 
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«aldea». En Hpalang, la aldea más pequeña estaba formada por 
una sola casa; la mayor tenía treinta y una casas. Todas las fa- 
milias de una aldea hablaban la misma lengua como lengua 
materna, 

Cada aldea tenía un dirigente hereditario, cuyo nombre de 
linaje era en la mayor parte de los casos el mismo de la aldea. 
Esto no implica que todos los miembros de la aldea fueran del 
mismo lipaje que el dirigente. La mayor parte de las aldeas cons- 
taban de miembros pertenecientes a media docena o más de dis- 
tintos linajes. Por regla general todo el que vivía en una aldea 
estaba emparentado con todos los demás, pero más bien por la. 
zos de afinidad que por la pertenencia a un clan común. 

He aquí una lista de Jas aldeas con el linaje del dirigente de 
cada una. Los números de los mapas se refieren a los Mapas 
6a y 6b. 


Mapa N. Nombre de la Linaje del Grupo de N2 de fa- 


aldea dirigente lengua milias 
1. Yawyung (chi- ? Chino 14 (16) 
no) 
2, Yawyung (ma- Hpauyu Maru 4 (6) 
ru) o Hpau- 
yu 
3 Gauri (dashi) Dashi Gauri 17 (29) 
4. Lahpai Lahpai-Aura  Atsi 1 (3) 
e Nahpaw Ngaw Hpa Lisu 3 (5) 
6. Sumnut Sunmnut Atsi 20 (19) 
E Laga N'hkum-Laga Jinghpaw  22(27) 
8. Maran Maran-Nmwe Jinghpaw 18 (25) 
9. Gumjye Maran-Gumj- Jinghpaw 31(26) 
ye 


Las cifras entre paréntesis de la última columna proceden 
de las tablas del censo de 1921 (Burma Gazetteer, Bhamo Dis- 
trict, Volumen B, N.? 28, p. 51). Parece como si una importante 
sección de la aldea Gauri hubiera abandonado Hpalang entre 
1920 y 1940, pero por lo demás log cambios no son muy impor- 
tantes. 

Formalmente, Hpalang era una comunidad gumsa. En teoría, 
esto debería haber implicado que era el dominio (mung?) de un 
determinado linaje aristocrático y este linaje debería propor- 

3. Mung. Esta cs la forma jinghpaw del término shan móng. La forma bir- 


lana romanizada del mismo término es maíng. Este y otros conceptos que se 
mencionan aquí se tratan más detalladamente cn el Capítulo Y. 
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cionar regularmente el jefe territorial (mung duwa). En teoría, 
sólo puede haber un jefe de esta clase en cada dominio. Así, 
mientras que el jefe es ipso facto dirigente de su propia aldea, 
los dirigentes de todas las demás aldeas son, como si dijéramos, 
arrendatarios del jefe. O bien, expresándolo de otra forma, el 
titulo de propiedad de la tierra pertenece a linajes más bien 
que a individuos, Todo el territorio del dominio es «propiedad» 
de un único linaje aristocrático; este linaje está representado 
por la persona del jefe. Otros linajes tienen derechos de tenen- 
cia en el dominio, establecidos por precedentes históricos; estos 
linajes subordinados están representados por las personas de los 
distintos dirigentes de aldea. Dentro de cada aldea, a su vez, 
existen linajes de menor importancia que tienen derechos de 
tenencia en relación con los derechos del linaje del dirigente. 

Pero, en Hpalang, la teoría gumsa no funciona muy bien. De 
Jos nueve dirigentes de aldea, sólo cuatro pueden plantear algún 
derecho plausible a ser considerados «aristocráticos» (du baw 
amyu), pero de éstos, sólo tres reclaman el título de jefe (duwa). 
Para empeorar las cosas, la administración reconocía como jefe 
a un cuarto hombre que, desde el punto de vista local, no tenía 
ninguna clase de derechos. Además, no se trataba de una simple 
rivalidad entre personas rmmás o menos de la misma posición. El 
principal alineamiento de las facciones era entre el grupo jingh- 
paw dirigido por el dirigente (jefe) de la aldea Maran (linaje 
Maran-Nmew) y el grupo atsi dirigido (nominalmente) por el di- 
rigente (jefe) de la aldea Lahpai. Pero en realidad el jefe Lahpai 
era un imbécil y simplemente funcionaba como títere del diri- 
gente de la aldea Sumnut. Siendo este último plebeyo, sabía que 
tenía poca esperanza como pretendiente a la jefatura, pero antes 
que cooperar con el grupo Maran, proclamaba su alianza con el 
jefe Lahpai y actuaba como su portavoz (bawmung) *, 

Los distintos dirigentes de aldea de Hpalang estaban relacio- 
nados entre sí por lazos de pertenencia al clan y de afinidad. 
Así, el dirigente Gumjye y el dirigente Maran eran hermanos de 
clan, siendo considerados los Gumjye y los Nmwe como segmen- 
tos del mismo clan Maran. El dirigente Laga era hermano polí- 
tico (dama) del dirigente Maran y también hermano político 
(mayu) del dirigente Hpauyu; cl dirigente Nahpaw era herma- 
no político (dama) del dirigente dashi de la aldea Gauri, y así 
sucesivamente. De este modo, la red de parentescos atraviesa 
con toda libertad las barreras de los agrupamientos limgúísticos. 
Como veremos en su momento, el faccionalismo de Hpalang se 


4 Del shan púwmóng (Hanson, 1913, p. 63), En su forma bjrmana, paw* 
mairz, la palabra aparece con frecuencia en la literatura del siglo xIx sobre 
las colinas Kachin; también se escribe pawmine, CE. pp. M6- 209 y 5. 
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alineaba hasta cierto punto en términos de grupos liagiiísticos 
y las facciones rivales no se casaban entre sí, pero nada hay 
en la teoría general kachin ni en la práctica que sugiera que 
los miembros de un grupo lingiiístico no deban casarse con los 
miembros de otro grupo lingiiístico. 

Aunque el faccionalismo político dentro de la comunidad so- 
lía ser intenso, el pueblo presenta por regla general un frente 
sólido a los de fuera, como los shan de Lweje o los represen- 
tantes de la administración; de hecho, yo viví en Hpalang du- 
rante cuatro meses antes de darme cuenta de que las vendetas 
que me habían descrito con tanto placer no eran, como fingía 
todo el mundo, cosas de la historia pasada, sino amargos temas 
del momento presente. En el mercado, todos los habitantes de 
Hpalang eran tratados como un grupo, eran la Hpalang bu ni, 
la «gente de Hpalang», sin distinguir entre los atsi y los jingh- 
paw, nmwe o gumjye. En las llanuras arroceras en que los cam- 
pos de los kachin se mezclan con los de los shan, el dirigente 
Sumnut y su mortal enemigo el jefe Nmwe trabajaban en carn- 
pos vecinos e incluso se prestaban ganado de tiro. Los kachin 
que trabajaban en la tierra arrocera húmeda discutían constan- 
temente por cuestiones de derechos de aguas. Generalmente es- 
tos asuntos se resolvían mediante el arbitraje de los dirigentes 
de aldea. Pero cuando se planteaba una riña similar que no sólo 
implicaba a kachín, sino también a algún shan de Lweje, el fun- 
cionario indígena de la administración llevaba a cabo una inves- 
tigación. Entonces la gente de Hpalang olvidaba sus diferencias 
y todos contaban las mismas mentiras en pro del bien común. 

Hpalang no era excepcionalmente próspera ni excepcional- 
mente pobre. Por supuesto, tendían a presumir de la edad de 
oro anterior a la llegada de los británicos. Parecería que en aque- 
ilos días los jefes kachin estaban obligados a un tributo en pób 
vora al príncipe shan de Móng Wan, pero los shan de la llanu- 
ra de Lweje habían sido los arrendatarios de los kachin y les 
habían pagado renta en forma de arroz, un arreglo económica- 
mente satisfactorio para todos los implicados. Los británicos, 
con arbitrario desprecio de las costumbres establecidas, habían 
entregado la mayor parte de las tierras arroceras húmedas del 
valle a los shan. Durante algún tiempo esto debe haber sido un 
serio trastorno para la economía de Hpalang, pero más adelante 
aparecieron compensaciones a los contratiempos del mandato 
británico. Desde 1915 en adelante, el servicio en el ejército y en 
la policia militar se hizo cada vez más popular*. Los efectos del 
Servicio militar sobre los kachin fueron, individualmente, muy 


5. Cf Enríquez (1923), pp. 108-17. 
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variados, pero el sistema como conjunto proporcionó una impor- 
tante fuente de ingresos en metálico para los distritos de las co- 
linas. Por añadidura, Hpalang estaba justamente en el borde de 
la frontera chino-birmana. Conforme la administración británica 
se volvía más eficaz, más subía el precio del contrabando de 
opio y licor. En 1M0, el contrabando era evidentemente una im- 
portante fuente de ingresos para la mayor parte de los habitan- 
tes de Hpalang. 

Ya he mencionado que el jefe oficialmente reconocido por la 
administración no era en absoluto reconocido localmente. Las 
circunstancias eran éstas. La administración (en 1940) conside- 
raba que Hpalang era territorio Maran-Nmwe; por tanto, pen- 
saban que el jefe debía proceder del linaje Nimwe. La cabeza 
legítima del linaje Nmwe, aunque en algunos sentidos era una 
persona bastante ineficaz, resultaba extremadamente aceptable 
para el pueblo de Hpalang, pues era notorio como el contraban- 
dista más competente del distrito. No obstante, la administra- 
ción también le consideraba un competente contrabandista y 
cuando murió su padre, algunos años antes, se había negado a 
reconocerle la sucesión; en su lugar, había importado desde otro 
lugar de las colinas Kachin a un lejano hermano de linaje (en 
realidad primo segundo) y lo había designado jefe de Hpalang. 
Este desafortunado individuo (Zau Li) no tenía ninguna función 
social excepto la de recoger los impucstos sobre la vivienda y en- 
viar informes a la administración. Por lo que tocaba a la gente 
de Hpalang, el cabeza local del linaje Nrmwe era Zau Naw, hijo 
del anterior jefe. En este libro, cuando me refiero al jefe Nmwe, 
siempre quiero decir este Zau Naw, a menos que indique espect: 
ficamente lo contrario. 

Los «ricos» poseían dos o tres búfalos de agua y varias reses 
de tipo cebú y una o más parcelas de tierra de arroz de regadío 
en el valle, Los «pobres» sólo cultivaban una parecia en los cla- 
ros de taungya de las laderas, no tenían ganado, excepto pro 
bablemente uno o dos cerdos y algunas gallinas. Había muy 
poca circulación normal de dinero; en el mercado de Lweje la 
mayor parte de las transacciones se hacían mediante trueque. 
Aparte de los animales y los campos de arroz húmedo, los sig 
nos de riqueza eran fundamentalmente simbólicos. Los «ricos» 
tenían casas grandes, poseían armas de fuego y gongs antiguos, 
sus mujeres tenían una gran cantidad de finas joyas para oca- 
siones de exhibición. Pero el nivel normal de vida era virtual. 
mente el mismo para ricos y pobres. La comida básica consis- 
tía para todos en arroz cocido y vegetales dos veces al día, com 
plementada con raíces del bosque y maíz cn los meses anterio 
res a la cosecha. Aparte de la caza, sólo se comía carne a conti- 
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nuación de los sacrificios religiosos, pero tales sacrificios eran 
frecuentes puesto que formaban parte del tratamiento rutinario 
de todas las enfermedades. Dado que la carne de los sacrificios 
era ampliamente compartida, ricos y pobres tenían virtualmen- 
te la misma dieta. Los ricos tenían más licor. 

El ritmo del año estaba determinado por los monzones. El 
arroz se sembraba en mayo, al inicio de la época de las lluvias; 
se cosechaba de octubre a diciembre, al principio del tiempo 
seco. De enero a abri) cra una estación sin agricultura, dedicada 
a la construcción de viviendas, los matrimonios, los funerales y, 
en los viejos tiempos, a la guerra. 

En 1940, alrededor de una quinta parte de la comunidad de 
Hpalang era nominalmente cristiana, más o menos repartida por 
igual entre católicos romanos y baptistas americanos- La afilia- 
ción sectaria servía admirablemente como bandera para la fac- 
ción, pero la actividad misionera no había tenido tanto efecto 
sobre la organización estructural de la comunidad como quizás 
pudiera haberse esperado. Las divisiones entre católicos, bap- 
tistas y paganos eran, evidentemente, muy señaladas, pero los 
mismos grupos de personas habían participado en escaramuzas 
fratricidas antes de que llegara la cristiandad. 

Aparte de la rutina normal de los ceremoniales religiosos 
relacionadas con los tratamientos médicos, los matrimonios, las 
defunciones, etc., la sección pagana de la comunidad celebraba 
dos importantes festivales comunitarios: uno en la época de la 
sementera y el otro hacia finales de agosto, antes de que el arroz 
comenzara a espigar. Estos grandes festivales constituían las 
ocasiones en que, de acuerdo con la práctica gumsa ortodoxa, 
tenía que manifestarse de forma visible el estatus formal del 
jefe. Lo que realmente ponían de manifiesto era la intensidad 
de la hostilidad faccional y era en estas ocasiones cuando se 
exponían y enfatizaban los alegatos rivales a la jefatura. Otras 
veces los rivales se encontraban en su mayor parte en términos 
muy amigables, 


El sistema mayu-dama de Hpalang 


En este capítulo no examinaré los principios estructurales 
que subyacen a la sociedad kachin con gran detalle, pero uno 
de tales principios, por lo menos, debe quedar claro si quere- 
mos entender el funcionamiento de la comunidad de Hpalang, 
a saber el que se implica con los términos jinghpaw *1212yu-dama. 

Todos los kachin trazan su filiación patrilinealmente. Cada 
individuo, varón o hembra, hereda uno o más apellidos del lina- 
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je de su padre y ninguno de su madre. Tales apellidos no siem- 
pre se utilizan, pero todo el mundo sabe cuáles son. En una co- 
munidad kachin, los nombres de familia tales como Dashi, Laga, 
Hpunrau, Hpauyu, etcétera, corresponden a los apellidos ingle- 
ses como Smith, Brown, Robinson, y se heredan de la misma 
forma. 

En cualquier comunidad, los individuos que comparten tales 
apellidos (htinggaw amying, «nombre de la casa de familia») 
se consideran parientes patrilincales próximos, son de una mis- 
ma «casa familiar» (Atinggaw), aunque en la práctica eso no ne- 
cesariamente signifique que vivan todos en la misma casa. Si 
bien el uso kachin no siempre es demasiado coherente, el signi- 
ficado del término htinggaw, en el sentido en que ahora lo esta- 
mos considerando, puede aceptarse como «patrilinaje exógamo 
de poca extensión», El tamaño de tal linaje no se define concre- 
tamente. Es improbable que en cualquier aldea haya más de 
diez cabezas de familia que sean miembros del mismo linaje 
htinggaw y es probable que todos ellos tengan un antepasado 
varón común que no se remonte más allá del tatarabuelo. Por 
otra parte, un grupo htinggaw Suele estar representado en una 
aldea por sólo una única familia. 

En todas las actividades sociales, el individuo kachin se iden- 
tifica muy estrechamente con su grupo htinggaw. En el contexto 
de los derechos y obligaciones, rara vez se oye a un kachin que 
solicite algo exclusivamente para él; siempre se trata de «no 
sotros» (anhte). Este «nosotros» normalmente se refiere a los 
individuos del grupo Atinggaw. 

El principal conjunto de relaciones de cualquier comunidad 
kachin es el establecido por las mutuas relaciones de estatus 
entre los distintos grupos htinggaw que existen en esa comuni- 
dad. Desde el punto de vista del individuo, cada grupo htinggaw 
de dentro de la comunidad se encuentra en una u otra de estas 
cuatro categorías: 


i. Los kahpu-kanau ni (hpu-nau ni) son linajes que se tra- 
tan como del mismo clan que el propio Ego y están lo bastante 
próximamente ermparentados para constituir un grupo exógamo 
con el propio linaje del Ego. 

ti. Los mayu ni son linajes de los que los varones del linaje 
del Ego han tomado esposas recientemente. 

1. Los dama ni son linajes con los que recientemente se 
han casado las hembras del linaje del Ego. 

iv. Los lawulahia ni (hpu nau lawu lahta) son linajes que 
se reconocen como parientes, y por esta razón son amigos y no 
adversarios, pero con los que la relación es distante o indefini- 
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da. Un miembro del linaje del Ego puede casarse con un parien- 
te lawu lahta, pero a partir de ese acontecimiento cesaría de ser 
lawu lahta. Se convertiría en mayu o dama, según cual sea el 
caso. 


El rasgo esencial de este sisterna es que las tres categorías 
(1) kahpu kanau ni, (11) mayu ni y (111) dama ni son distintas. 
Un hombre no puede casarse dentro de su dama, una mujer no 
Puede casarse dentro de su rmayu. Desde un punto de vista ana- 
lítico, el sistema consiste en un sistema de matrimonios de pri- 
mos cruzados matrilaterales f, pero debe resaltarse que un ka- 
Chin, al casarse con una muchacha de su mayu ni no se casa 
normalmente con una prima cruzada verdaderamente matrila- 
teral, sino sólo con una prima cruzada clasificatoria, 

Para explicar las implicaciones prácticas de estas reglas for- 
males es necesario decir primero algo sobre la naturaleza del 
«matrimonio» kachin. | 

La palabra jinghpaw rum (mujer) puede significar «esposa 
legal» o «concubina», y normalmente los kachin no son muy sen- 
sibles a las diferencias entre estos dos estatus legales. Nada de 
especialmente deshonroso tiene que un hombre y una mujer vi- 
van juntos y creen una familia mientras no están legalmente 
casados. El «matrimonio legal» en este sentido implica que la 
mujer debe haber pasado por la ccremonia del num shalaí. Nor- 
malmente esta ceremonia sólo se emprende cuando ya se han 
acordado por fin los detalles del precio de la novia y de hecho 
se ha pagado, por lo menos una parte importante, a los parien- 
tes de la novia. El efecto del num shalai es legitimar el estatus 
de la descendencia de la mujer dentro del linaje del hombre 
que paga el precio de la novia; en sí mismo no trata directa 
mente de la relación sexual entre el marido y la esposa. Una 
Pareja puede contraer matrimonio mientras todavía son niños; 
en el país de los hauru es contrario a las costumbres que una 
Mujer se una a su marido antes de que hayan pasado varios 
años desde que se ha «casado»”, | 

Tácitamente se acepta que una muchacha casada que vive 
casa de sus padres puede acostarse con otros hombres, pero 
los hijos de cualquiera de estas relaciones se consideran descen- 
dencia del marido legal, incluso cuando no hay posibilidad de 
que éste pueda haber sido el progenitor fisiológico, No obstan- 
te, es algo bastante deshonroso y, si cobra dimensiones escanda- 
losas, estos hijos nacidos fuera del matrimonio tendrán un es- 


6. Véase Leach (1952), LéviStrauss (149), y más adelante el Apéndioe IV. 


7. Gilhodes (1922), pp. 21 y s, 
Y. Gilhodes, op. cir., 224, afirma lo contrario. 
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Al. ISI AA AMÍTECAS 


tatus inferior al de los descendientes nacidos de forma más res- 
petable. La culpa de las ofensas sexuales generalmente parece 
recaer sobre el hombre, de tal manera que el adulterio (num 
shaw) es una ofensa del adúltero contra el marido. El estatus 
de la mujer no se ve necesariamente afectado, 

Por otra parte, si una mujer que no ha pasado por el num 
shalai tiene niños, éstos serán ilegítimos (n-gyi), incluso si el 
progenitor es el marido potencial de la mujer. Tales hijos pue- 
den ser legitimados dentro del linaje del padre, bien individual- 
mente, mediante el pago de una multa denominada sumral hka, 
o bien colectivamente, mediante el pago del precio de la novia 
y la realización de la ceremonia num shalai. Una vez que una 
mujer ha pasado por la num shalai, todos los hijos ilegítimos 
anteriores y toda la descendencia futura se convierten automáti- 
camente en miembros del linaje del marido. 

Este sistema sumrai hka, mediante el cual el progenitor pue- 
de legitimar a un miembro de su descendencia sin casarse con 
la madre, puede conducir a resultados algo curiosos que tienen 
un importante peso en el funcionamiento de la estructura social. 
Muchas familias kachbin están situadas en una especie de estatus 
social ambiguo, ni casadas ni sin casar. Un hombre puede vivir 
con una mujer, que para la mayor parte de los fines prácticos 
es reconocida como su esposa y que es madre de sus hijos le- 
gales, y sin embargo, en sentido formal, la pareja puede estar 
soltera y, en sentido estricto, Jos miembros del linaje de la mu- 
jer no son mayu con respecto a los miembros del linaje del 
hombre, lo que significa que las obligaciones de afinidad, si no 
se cumplen libremente, no pueden ser impuestas. 

Un caso procedente de Hpalang ejemplificará este punto. Un 
grupo familiar estaba compuesto por un hombre, una mujer y 
cinco de los seis hijos de ella? Sólo por casualidad descubrí 
que la pareja no estaba «casadar* les decir, que la mujer no 
había pasado por la num shalai). Finalmente la investigación 
reveló lo siguiente: 


1. hijo varón. Nacido ¡legítimamente de un progenitor de 
otra aldea que pagó el sumraí. Actualmente vive con su padre 
(el progenitor) en Kawnglawt. 

22 y 3.” hijo, un varón y una hembra. Nacidos ilegítimamen- 
te de un progenitor que ahora está en el ejército. El progenitor 
ha pagado el sumrai por el hijo mayor, pero no por el pequeño. 
Por tanto, cl mayor era ahora legítimo y el menor ilegítimo. Am- 


9. La mayor parte de los grupos familiares son más pequeños, siendo la 
media de menos de tres hijos por familia. 
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bos hijos viven ahora con la madre y sú actual amante, al que 
se dirigen como «padre». 

42, 532 y 6. hijo, un varón y dos hembras. Nacidos i ilegíti- 
mamente del actual amante que es primo de linaje del progeni- 
tor del 2.* y del 3.* hijo. Todavía no se ha pagado ningún sumrai 


Se decía que el actual amante estaba trabajando para el pa- 
dre de la novia * y que finalmente la muchacha se casaría ofi- 
cialmente y los hijos se legitimarían en el linaje del actual aman- 
te. No estoy seguro dc si esta legitimización se aplicaría al ter- 
cer hijo, pero creo que sí. Cabe señalar que el segundo hijo ya 
es miembro de este linaje. 

En el caso de los cristianos, un rito matrimonial cristiano 
sustituye a la num shalaí como criterio crucial de la celebra- 
ción del matrimonio, pero «respetables parejas no casadas», 
creo, son normales tanto entre los kachin cristianos como entre 
los kachin paganos. 

Las implicaciones de este tipo de ambigiiedad con respecto 
al estado matrimonial son considerables. El sistema kachin 
mayu-dama, si se describe como una estructura formal, parece 
extremadamente rígido y complejo, tan rígido en realidad que 
podría parccer impracticable '; pero en la práctica existen dos 
importantes elementos de flexibilidad que hacen posible que los 
kachin hablen como si se conformaran a las normas mayu-dama 
mientras que, en realidad, hacen algo absolutamente distinto. 
En teoría, la relación mayu-dama establecida entre dos linajes 
por el matrimonio persiste en el tiempo y debe ser perpetuada 
por futuros matrimonios, y esto parecería restringir muy seve- 
ramente la elección de parejas para cualquier individuo. En la 
práctica, la posibilidad de casarse legalmente con un pariente 
lawtu-lahta junto con la gran frecuencia de lo que vicne a ser un 
sisiema de ematrimonio de prueba» suprime estas limitaciones. 
Realmente sólo las personas de elevado estatus, tales como los 
hijos de los jefes y los hijos de los cabezas de linaje, necesitan 
conformarse estrictamente a las reglas mayu-dama. Sus matri- 
monios se convierten, por tanto, en matrimonios de estado. En 
el caso de Hpalang, cuando los linajes Nmwe y Laga declaran 
que ellos son mayu-dama, esto implica una relación que en teo- 
ría debe continuar indefinidamente. Pero ello no implica una 
relación exclusiva, de tal forma que todos los varones Laga de- 
ban casarse con hembras Nmwe. La relación se preservaba ade- 
cuadamente en la medida en que, en cada generación, había por 


10. En lugar del pago del precio de la novia. Este es un procedimiento ka- 
chin recamocido, Barnard citado en Carrapiert (1929), p. 35. 
11, Lévi-Strauss (1949), p. 235. 
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lo menos un matrimonio que se conformaba a la regla formal. 

En Hpalang, cuando se consideran las genealogías en conjun- 
ción con pruebas documentales variadas, como las actas de Jos 
tribunales, resulta que la pauta de las relaciones mayu-dama 
generalmente reconocidas cn la comunidad ha sido casi estable 
durante los últimos cuarenta años. Cualquier viejo de la comu- 
nidad podría explicar inmediatamente cuál era la relación for- 
mal mayu-dama exisiente cntre cualquier par de linajes concre- 
tos. En todo lo que respecta a los principales linajes, era un ho- 
cho comprobable que a todo lo largo de un período de cuarenta 
años había habido repetidos matrimonios que se conformaban 
a la pauta establecida. Pero también había habido otros nume- 
rosos matrimonios incidentales que eran un asunto entre una 
determinada pareja de individuos, que no habían tenido cumo 
resultado ninguna secuencia matrimonial a largo plazo y que, 
por tanto, no habían afectado de manera permanente la estruc- 
tura formal de la relación entre los grupos de parientes. 

El conjunto de la comunidad de Hpalang, en 1940, estaba 
dividido en dos principales facciones que se remontaban a épo- 
cas pasadas. Ambas facciones alegaban ser gumsa, pero recono- 
cían a jefes distintos. Por un lado estaban las aldeas de Maran, 
Laga, Gumjiye, Yawyung (maru) y Yawyung (china); en el otro, 
Lahpai, Sumnut, Gauri y Nahpaw. Excepto por el hecho de que 
el linaje Hpauyu de Yawyung (maru) se había casado con los 
Sumnut así como con los Laga, parecía no haber habido ma- 
trimonios entre estas partes durante muchos años. Poco antes 
de que yo dejara Hpalang, se concertó un matrimonio entre un 
jangmaw católico de la aldea de Sumnut y una gumjye católica 
de la aldea de Gumjye; ello causó. considerable excitación y se 
discutió mucho si el matrimonio se celcbraría en realidad y cuá- 
les serían sus implicaciones para las rivalidades locales si se 
producía. Los esponsales constituían en sí mismos una reflexión 
sobre las rivalidades internas dentro de la aldea Sumnut entre 
el linaje del dirigente, que era baptista, y el linaje Jangmaw, 
que era católico ”. 

La división entre el grupo de aldeas maran, per una parte, 
y el grupo de aldeas lahpai, por otra, era el residuo de una 
vendcta que estaba funcionando incluso antes de que los bri- 
tánicos aparecieran por primera vez en escena. El hecho de que 


12. El dirigente Sumout, un ex sargento mayor del ejércilo era superficial. 
mente un ardiente cristiano. Como ya se ha señalado, alegaba lealtad al imbé- 
cil jefe Labpai que en realidad era su títere. Se cuidaba de que el jefe im- 
bécil siguiera siendo pagaño de tal forma que el grupo de pobladores Atsi, aun- 
que nominalmente eran en gran parte cristianos (baptistas y católicos), tuvic- 
ran una excusa para seguir celebrando los ritos agrícolas anuales paganos (1), 
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esta escisión de la comunidad se hubiera mantenido en esta for- 
ma durante tanto tiempo resulta, por lo menos en parte, de la 
ineptitud de un cicrto administrador británico. En 1900, al sen- 
tenciar la vendeta, había dictaminado que ambas partes estaban 
en el error y que los dos jefes rivales, un maran y un lahpai, 
gozaban ambos del mismo derecho a ejercer el cargo ”. Este in- 
cidente histórico proporcionó la inmediata carta constitucional 
para el hecho de que, en 1940, en la comunidad nominalmente 
gtumsa de Hpalang, hubiera varios rivales que reclamaban la 
jefatura. En la teoría gumsa normal sólo puede habcr un jefe en 
cada grupo de aldeas y, ordinariamente, todos los principales 
linajes que viven en el conglomerado se casan entre sí. 

No dispongo ahora de los datos para hacer un análisis corn- 
pleto de la red total mayu-dama resultante de los matrimonios 
entre la totalidad de Hpalang o de una parte. Peru la tabla ad- 
junta muestra los grupos de linaje htinggaw constitutivos de la 
aldca de Laga con sus principales conexiones. Constituye una 
buena mucstra de la pauta global de la estructura. 

Aunque en gran número de casos no existen diferencias sig- 
nificativas cn el estatus de rango de un linaje mayu y el de sus 
dama, en la relación mayu-dama siempre va implícita la suge- ' 
rencia de que, dentro de una comunidad, los dama son los va- 
sallos de los mayu. Los mayu y los dama pucden alegar dere- 
chos los unos sobre los otros en tuda clase de ocasiones, en los 
matrimonios, en las defunciones, en las actividades económicas, 
en la guerra. Pero cn términos económicos, los bienes de verda- 
dero valor circulan de los dama a los mayu más bien que al re- 
vés. Por tanto, dentro de cualquier aldca, los vínculos mayu- 
dama del linaje dominante reflejan la superioridad del estatus 
de ese linaje *. 

13. De haber sido esta historia un simple rumor, podría haber dudado del 
testimonio, pero ambos bandos de la disputa habían guardado los «jemplares 
del memorándum firmado por el oficial encargado de justificar su caso, El 
asunto tuvo evidentemente alguna importsncia, puesto que sc menciona en va- 
rios informes administrativos de la época. Véase la p. 146 y cl Apéndice IT. 

14. Leach (1952). En lo referente a los asuntos de sexo y parentesco, los 
kachin hacen gran uso de complicados juegos de palabras, y en consecuencia 
los homéónimos de los iérminos claves Mayudama y de los correspondientes 
términos Mavu-shayi que utilizan los kachin septentrionales, tienen un conkal- 
derable interés. Maeva tiene Varios significados, asi: Ñ 

a. maru: "el cuello” y bien “tragar”. Los mayu ti "se tragan” el precio de 
la novia. 

b. mayu: se asocia con las ideas de brujería. Este aspecto se trata en las 
pp. 1 y s. ; 

¿e maya; “usual”, “habitual”. Los meyu ni son los parientes por afinidad 
“habituales”, 

d. mayu: "escoger", en el sentido de “decidir si hacer o no uma cosa”, En 
el matrimonio, la decisión queda en manos de los mayu ni Así, proverblalmen- 


te: maya hpu tyun ma ai; dama ni bas gun ima a “los mayu ni deciden el 
precio, los derma ri Mlevan el gong (como precio de la novia)”. 
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La red mayu-dama entre los linajes de la aldea de Laga 
(Hpalang) en 1940 


Linaje dama de 

fuera de la al- ' Nombre del ti Linaje mavyu de 
dea de Laga. (El Linaje dama de | naje (N” de cz Linaje mayu dej fuera de la af 
nombre entre pa dentro de la al-| sas en la aldea dentro de la at-| dea de Laga (Al 


réntests es el de dea de Laga de Laga) dea de Laga dea de residen 
la aldea de resi | | cia) 
dencia) 
Gumjye Lahtaw LAGA Hpukawn Nrawe 
(Gumjye) | Mahkaw (7) ¡ (Maran) 
Hpauyu | Pasi Hpukawn 
(Hpauyu) | Kareng (BHkuhkawng) 
y otros fue ' y otros fuera 
ra de Hpa-' de Hpalang 
lang 
Dos linajes me- Kareng MAHKAW  |Laga Nimwe 
nores en la al- (4) (Maran) 
dea de Gumiye Gumkjye 
: (Gumjye) 
JAUJI Kareng 
A 
Pasi KARENG Mahkaw ¡Linaje en la 
| Jauji (4) Laga - aldea de Gumn- 
' Htingrin jye 
| 
PASI Kareng 
(2) Laga | 


e —— o” ¡/ - 


¡ 
t 
3 
OOO AAA — ————  —— ———S—— 
| 


Gumjye HTINGRIN ¡Karcng 
(Gumjye) (1) 
(matrimonio 
pendiente) ho > 


Laga HPUKAWN Hpauyu 
le ' (Hpauyu) 


La lectura de esta tabla es como sigue: 
El linaje Laga de la aldea de Laga comprende 7 ca- 
sas de familias; tiene como 
dama dentro de la aldca de Laga a los Lahtaw, 
Mahkaw, Pasi y Kareng, y como 
dama en otros lugares a los Gumjye en la aldea 
de Gumjye, Hpauyu en la aldea de Hpauyu y 
otros fuera de Hpalang 
El linaje Laga también tiene como 
mayu dentro de la aldea de Laga a los Hpukawn, 
y Como 
mayu en otros lugares a los Nmwe de la aldea 
de Maran, los Hpukawn de la aldea de Hkuhk- 
awng y a otros fuera de Hpalang. 


En este caso, los Laga son el linaje dominante, Los Lahtaw, 
Mahkaw, Pasi y Kareng son sus vasallos. Los linajes mayu de los 
Laga (implícitamente sus supcriores) se encuentran en su mayor 
parte en otras aldeas, donde no afectan al estatus del dirigente 
Laga dentro de su propia aldea. Para un dirigente de aldea es 
absolutamente embarazoso tener que tratar con habitantes de las 
aldeas que mantienen con él una relación maya (es decir, de su- 
perioridad). En Laga sólo había uno de éstos, a saber la familia 
Hpukawn. Siendo los Hpukawn un linaje Maran, eran hermanos 
lejanos de clan de los jefes Maran de Nimwe y Kawngwai y, de 
este modo, tenían algún derecho a considerarse superiores a los 
Laga de cualquicr manera. 


e, maya: “descender”. Los mayu ni están “más altos” que los dama ni, de 
tal forma que en el matrimonio los mayu ni son "los que descienden”: Tdeo- 
lógicamente, los maya tii viven en la cima de la colina, los dema ni en la 
parte inferjor, están ligados por un río (hka, es decir por una “deuda”, véase 
pp. 44 y s.), y el agua del río fnam) corre colina abajo para unirse a los 
dama (nam es el pariente con quien se casa un hombre, véase Apéndice IV). 
Si un hombre quebranta Ja convención habitual y se va a vivir con su padre 
político, se dice que el dama “escala la colina” (dama lung). 

f mayu: "campo de arroz creciendo”, *el campo verde de arroz antes de 
que empicoc a cspigar”. Los mayu ni son los portadores pottuciales de mues- 
tros hijos, igual que el campo arrocero Mmayu es el portador potencial de: 
ryestra cosecha 

Dama significa “los hijos permanentes”. El término expresa €l hecho de que 
la relación mayujdama se parece en muchos sentidos a la del padre con el 
hijo. También pone el éufasis en el estatus inferior de los dama Con respecto 
3 5US MHayt ) 

Shayí, la alternativa septentrional de dama. simplemente significa "tas hem- 
bras”, siendo los shayi ni las familias donde residen las mujeres casadas de 
“nuestro grupo”. Pero también existe un juego de palabras con shari —*el cam: 
po de arroz cosechado”— que hace del término un apropiado símbolo en can- 

a a mayu en el sentido de “campo de arroz cn crecimiento” (véase, 
más arriba, f). 
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La historia de la aldea Laga, tal como me la contaron, consis- 
tía en que babía sido fundada por los Laga y que los Mahkaw 
habían venido con ellos como sus vasallos. Más tarde, los Kareng 
se habían unido a los Mahkaw, para quienes eran dama; los Ka- 
reng, pues, se convirtieron también en dama de los Laga. Los 
Jauji, hermanos de clan de los Mahkaw, habían venido desde el 
país de los gauri y más tarde intercambiado matrimonios con 
los Kareng. La familia Hpukawn, que incluía un hermano de una 
antigua esposa del dirigente de Laga, procedía originalmente de 
Hkuhkawng, en el cerro vecino. La razón de que vivieran en Laga 
no la sé. La casa de familia Lahtaw era la de un hijo ilegítimo 
de un lejano jefe Lahtaw casado con la hermana del dirigente 
de Laga. La casa de familia Htingrin era dama de los Kareng y, 
por tanto, nomina]mente sus subordinados. 

Un punto que tal vez necesite resallarsc es que la relación 
mayu- dama es eficaz entre linajes a escala del grupo Átinggaw; 
no opera coherentemente a nivel de los clanes, aunque a veces los 
kachin hablan como si así sucediera. De este modo, en el caso de 
los Laga, los Gumjye, Nmwe y Hpukawn son, a nivel del clan, 
«hermanos» (khpu kanau ni), siendo todos Maran; pero micntras 
que los Nriwe y los Hpukawn son mayu de los Laga, los Gumjye 
son dama de los Laga. De forma similar, los Mahkaw y los Jauji 
se consideran mutuamente «hermanos», pero en la aldea de Laga 
los Mahkaw eran mayu de los Kareng, mientras que los Jauji eran 
dama de los Kareng. 

Esta descripción de la aldea de Laga ha sacado a relucir el 
hecho de que, dentro de la aldea, los vínculos más permanentes 
mayu-dama sirven para exhibir las relaciones formales de estatus 
político entre los distintos grupos de linajes htinggaw. En este 
sistema formal, se supone que los dema son los subordinados po- 
líticos de los mayu; pero permítase señalar que, incluso dentro 
de la aldca, esta subordinación puede ser más teórica que real, 
En la práctica, cualquier inferioridad nominal puede compensar- 
se en gran medida mediante estratégicos matrimonios fuera de 
la aldea. En el caso arriba citado, la casa Htingrin era recién lle- 
gada y no tenía vínculos directos de afinidad con el grupo Laga 
dominante. Por tanto, su situación de estatus formal dentro de 
la aldea Laga era bajo. Pero en la práctica, Htingrin Gam, el 
cabeza de familia en cuestión, era un hombre muy destacado en 
los asuntos de la aldea y una persona claramente influyente, esto 
no dejaba de estar relacionado con el hecho de que su hija vivía 
en la aldea Gumjye con un primo (hijo del hermano del padre) 
del dirigente de Gumjye. Suponiendo que los pagos matrimonia- 
les se completaran finalmente, los Htingrin se convertirían en 
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mayu de los Gumjye y su estatus formal sería considerablemente 
elevado, al menos mientras este matrimonio persistiese, 

En sentido formal, esta interrelación entre las aldeas que for- 
man parte de un grupo de aldeas son análogas a las interrelacio- 
nes entre los grupos de linaje (Atinggaw) que constituyen una 
aldea. En teoría, el estatus de la aldea como conjunto, en rela- 
ción con el conjunto del grupo de aldeas, depende de la relación 
formal entre el linaje principal de la aldea y el linaje del jefe del 
grupo de aldeas, 

En el caso de Hpalang, las circunstancias eran bastante pecu- 
liarcs, puesto que había varias personas que reclamaban el título 
de jefe. A un nivel sencillo de análisis, el conjunto de la comuni- 
dad se dividía en dos secciones jerárquicamente ordenadas. 

En una sección, el jefe (duwa) era el dirigente de la aldea de 
Maran y miembro del linaje Maran-Nmwe, Nhkun+Laga, de la al. 
dea de Laga, era dama de los Nmwe y mayu de los Gumjye y 
Hpauyu. Maran-Gumjye, de la aldea de Gumjye, eran «hermanos» 
(hpu nau) de los Nmwe, dama de los Laga y mayu de los Hpau- 
yu. Los Hpauyu, de la de Hpauyu, eran dama tanto de los Laga 
como de los Gumjye y mayu del dirigente de la aldea china de 
Y awyung. 


MHEnAdd MARN 
GUI xanvÉ 


Fra. 1 
Diagrama que muestra la refacción estructural furmal 
entre los priucipales linajes de las cinco aldeas del 
sector maran de Hpalang. 


La pauta formal de estas relaciones puede presentarse en un 
diagrama (Fig. 1) a partir del cual se puede ver fácilmente que, 
incluso a este nivel abstracto, el sistema mayu-dama no basta. 
para definir con precisión los estatus mutuos de los distintos 
linajes de que se trata. La posición que determinan las reglas 
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deja amplio margen a la discusión. En este caso, por ejemplo, 
los Laga alegan ser segundos únicamente con respecto a los 
Nrowe, siendo superiores a los Gumjyc porque estos últimos son 
dama de los Laga. Pero los Gumjye sostenían que, puesto que 
eran hermanos de clan de los Nmwc, eran necesariamente supe- 
riores a los Laga, que eran dama de los Maran. Mediante una 
elaboración de estos argumentos, el dirigente de Gumjye recla- 
rmaba el título de jefe, afirmando que los Gumjye son la rama del 
hijo menor del clan Maran, mientras que los Nmwe sólo son la 
dínca de un hijo mayor (ma gam amyu) ". Los Nmwe, por supues- 
to, repudian con fucrza esta sugerencia, aunque admiten que los 
Gumjye son sus «hermanos». 

La otra sección de la comunidad comprende las aldeas de Lah- 
pai, Sumput, Gauri y Nahpaw. Aquí los Lahpai-Aura, de la al- 
dea de Lahpai proporcionan el jefe. Los Sumnut eran dama de 
los Labpai-Aura; los Dashi de la aldea de Gawri eran dama de los 
Sumnut; los Ngaw Hpa (un linaje Líisu) eran dama de los Dashi. 
La estructura formal de la autoridad cra en este caso inequívoca, 
pero se complicaba en la práctica por el hecho de que el «jefe» 
Labpai era un imbécil que en realidad sólo era un títere del diri- 
gente plebeyo de Sumnut. El grupo Dashi, aunque dispuesto a 
aceptar a un jefe Lahpai genuino, de ninguna forma deseaba ser 
siervo de los Sumnut, y en 1940 había algunos signos de que las 
relaciones mayiuwdama entre los Sumnut y los Dashi pronto lle- 
garían a su término, Era significativo que mientras la mayoría de 
los Sumnut cran cristianos baptistas, cierto número de destaca- 
dos Dashi se habían convertido recientemente al catolicismo. 

La superioridad formal de los mayu sobre los dama propor- 
ciona en tales casos los fundamentos para las reclamaciones de 
los títulos prioritarios sobre la ticrra por parte de los mayu. 
Algunos vínculos por afinidad están asociados con la propiedad 
de la tierra, mientras que otros no, pero son siempre lus pri- 
meros los que reciben énfasis y los que perduran más, Los fun- 
camentos de la inferioridad mayu parecen encontrarse en cl he- 
cho de que, donde los rmayu y los dama son miembros de una uni- 
dad territorial, los dama deben, implicitamente, haber roto la re- 
gla normal de residencia patrilocal. El hecho de que los darta se 
instalen junio a los maru implica que cl fundador del dama hting- 
gaw debe haberse instalado matrilocalmente con su padre políti- 
co, y esto €s un síntoma de estatus inferior *, En los matrimo- 
nios ortodoxos, en que la residencia cs patrilocal y se paga por 


1S. Los kachin gumsa sostienen por regla general que la fínea del hijo me- 
nor es políticamente ls superior. El asunto se trata con detalle cn capítulos 
posteriores, 

16. Hlanson (1906), p. 103. Cf. p. 101, n. 14, más atrás. 
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completo el precio de la novia, no existe el mismo énfasis en la 
inferioridad política de los dema. Los HApauyu, por ejemplo, ha- 
bían venido Originalmente a Hpalang porque cran dama de un 
linaje menor de la aldea de Gumjye y porque sus parientes, los 
Yawyung chinos, ya se habían trasladado allí. Al instalarse en 
Hpalang se convirtieron en subalternos de los Maran. Más tarde, 
se convirtieron en mayu de los Sumnut y dama de los Laga, pero 
estos últimos matrimonios no implicaban ningún cambio de resi- 
dencia y los Hpauyu no estaban políticamente subordinados a los 
Laga ni eran superiores a los Sumnut. De forma similar, los Sum. 
nut cran originalmente dama de los Lahpai y explicaban su Ieal. 
tad política a los jefes Lahpai en estos términos. En 1940 también 
eran dama de los Hpauyu, pero en ningún sentido dependían po- 
líticamente de estos últimos, ) 

El principio formal por el que los mayu se mantienen en un 
estatus superior a los dama tiene una ampliación lógica en que 
los «mayu de los mayu» son formalmente más que los mayu, 
múentras que los «dama de los dema» son formalmente inferio- 
res a los dama. Esto aparece claramente en la terminología de 
parentesco. El significado literal de dama es «hijos permanen- 
tes». Los «dama de los dama» son shu, lo cual quiere decir que 
se clasifican como nietos; recíprocamente, los amayu de los mayu» 
son fi y se clasifican como abuelos ”. 

Pero aquí existe de nuevo una considerable discrepancia en- 
tre la teoría y la práctica. Estos «nietos» y «abuelos» no son ver- 
daderamente hermanos de clan del Ego, sino solamente «herma- 
nos por debajo y por encimas (hpu náu lawn lahta) Y. El matri- 
monio con tales parientes está permitido y aprobado. En conse- 
cuencia, los parientes fawu lahiía de un hombre residen en su 
mayor parte en comunidades lejanas de la suya; con los grupos 
htinggaw de su comunidad generalmente tiene conexiones más 
estrechas, bien como hpu-nau, como mayu o como dama. La clase 
de situación en que la implicación de estatus de la relación lawu 
lahta puede producirse sería la siguiente, Dashi Gam, el dirigente 
de la aldea de Gauri, tenía por esposa a Lamai Kaw, una mucha- 
cha Gauri cuyo tív materno (hermano de la madre) era el jefe 
Lahpai-Aura de Mahtang, importante comunidad situada a unas 
30 millas de Hpalang. No había ninguna clase de parentescos co- 
laterales entre Dashi Gam y el jefe de Mahtang, pero en términos 
lawu lahta, el último era ji («abuelo») con respecto al primero. 
Sobre la base de esta relación, Dashi Gam podía contar con la 


17. Leach (1M5). Cf. Apéndice IV. 
13. Véase antes, p. %. 
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amistad y protección del jefe en cualquier trato que pudiera to 
ner con personas del territorio de Mahtang. 

Pero por el momento sólo nos ocuparemos del sistema de re- 
laciones dentro de la comunidad de Hpalang, y aquí las relaciones 
lawu-lahta tenían poca fuerza. Lo que importaba era la pauta for- 
mal de la estructura mayu-dama, puesto que ésta era la que se 
utilizaba como justificación para la clasificación por rangos de 
los distintos grupos htirggaw en la jerarquía política gumsa. 


La historia de la venganza de sangre de Hpalang 


Esta pauta formal de las relaciones mayu-dama entre los prin- 
cipales grupos de linaje —de la que he obtenido cierto número 
de versiones distintas— siempre me fue presentada en forma de 
un mito que ahora voy a tratar de exponer. El mito no se refería 
a un pasado lejano, sino que se presentaba como una descrip- 
ción histórica de acontecimientos reputados de haber sucedido 
durante el último tercio del siglo xIx. Si los detalles de esta his- 
toria deben entenderse cn términos de lo que hemos ya exputs- 
to, debo claborar primero mi postura teórica con respecto a la 
significación estructural de este tipo de historias. 

El «mito» en cuestión no es un mito en el sentido general 
mente aceptado de la palabra. No es un relato sagrado y guar- 
dado por un tabú. Simplemente lo llamo mito porque, como re- 
suliará aparente, la verdad o falsedad del relato o de cualquier 
parte concreta es bastante irrelevante; el relato existe y se pre- 
serva con objeto de justificar las actitudes y acciones del prescn- 
te, Pero incluso cn este aspecto las implicaciones de la historia 
no son categóricas y concretas. Muchos antropólogos suclen re- 
ferirse al mito como si fuera «una sanción del comportamiento 
socialmente aprobado»; la clase de mito de que mos ocupamos 
ahora tal vez se pueda describir mejor como «<un lenguaje en que 
sc mantiene la controversia social». 

Para mi interpretación es básico el argumento de que las ideas 
que sostienen los distintos grupos dentro de la comunidad de 
Hpalang sobre la estructura social como conjunto son intrínse- 
camente incoherentes. Esta inconsistencia deriva, en último tér- 
mino, del hecho de que el «lenguaje» en cuyos términos los ka- 
chin pueden hacer exposiciones sobre su propia estructura so- 
cial es un lenguaje no-cientifico. El antropólogo social puede, si 
así lo cligc, desarrollar una terminología puramente abstracta 
sin contenido afectivo. Si observa dos grupos de personas dis- 
tintos y similares en relación, que a veces actúan independiente- 
mente y a veces como una unidad, puede ser útil describir a 
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estos grupos como «segmentos homólogos complementarios». El 
lenguaje técnico de este tipo sucle ser engorroso y sin gracia, 
pero tiene la ventaja de que, dadas las adecuadas definiciones, 
la descripción abstracta se hace exacta e inequívoca. Con un len- 
guaje técnico adecuadamente utilizado, las exposiciones incohe- 
rentes siempre resultan patentes. Mi tesis es que, en la acción 
ritual y cn el mito, el actor «hace exposiciones» relativas al mis- 
mo orden abstracto de realidad de que se ocupa el antropólogo 
cuando utiliza la jerga técnica para describir algunos rasgos de 
la estructura social. Pero, mientras que cl lenguaje del antropó- 
logo es (o debiera ser) exacto, el lenguaje del actor es intrínse- 
camente poético y ambiguo. Y exactamente igual que dos lec- 
tores de un poema pueden estar de acuerdo sobre su calidad y, 
sin embargo, haber sacado de él significados totalmente distin- 
tos, igualmente, en el contexto de la acción ritual, dos indivi- 
duos o grupos de individuos pueden aceptar la validez del con- 
junto de las acciones rituales sin estar en absoluto de acuerdo 
sobre lo que se expresa en esas acciones. 

De este modo, donde el antropólogo habla de «estar en re- 
lación», el actor debc simbolizar este significado mediante con- 
ceptos asociados con los hechos de la vida diaria como el com- 
portamiento entre parientes O la amistad; de forma similar, el 
«ser distintos» tiende a representarse en imágenes de hostilidad 
y contraste. Pero en el lenguaje técnico abstracto, la relación y 
la diferenciación son simplemente dos aspectos de la misma cosa; 
la operación mental de clasificar a A y B como similares es la 
misma que la operación mental de distinguir a A más B de C. 
En el lenguaje del ritual, esta identidad introduce un elemento 
paradójico. Las situaciones sociales muy similares pueden des- 
cribirse en un momento dado como sistemas de solidez social 
y en el siguiente como sistemas de mutua hostilidad. De hecho 
debe ser así, pues todo grupo social que ha de persistir como 
grupo debe al mismo tiempo poner el énfasis en su diferencia 
de los otros grupos iguales y, sin embargo, mantener alianzas. 
con estas partes opuestas ”, 

Este rol cumplementario de la hostilidad y la amistad ha 
sido resaltado repetidas veces por los recientes autores sobre 
materiales africanos y, evidentemente, es un rasgo que destaca 
en mi descripción de Hpalang. Pero mi interpretación dificre de 
la de los africanistas en un aspecto muy importante. Para Evans- 
Pritchard y Fortes especialmente, la hostilidad y la amistad, la 
solidaridad social y la oposición social, necesariamente se equi- 
libran para constituir un sistema que, considerado en conjunto 


19 Durkheim (14?), p, 177, 
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y a largo plazo, es un sistema en equilibrio estructural. En nin- 
gún momento de mis estudios me dio Hpalang la impresión de 
formar parte de un sistema que tendiera hacia el equilibrio; exis- 
te cierta clase de equilibrio, pero se trataba de un equilibrio 
esencialmente inestable. Mi argumento es que este estado de co- 
sas siempre puede esperarse en las comunidades kachin gurrrsa. 
Me parece que cualquier líder influyente de Hpalang hubicra 
preferido que las disposiciones estructurales fueran distintas de 
las que existían y aceptaba el statu quo sólo por necesidad, como 
un compromiso en vista de la falta de una alternativa mejor. 

Es importante que sc comprenda este contraste con los ma- 
teriales procedentes de Africa. En la situación africana, la fac- 
ción se resuelve en último término mediante un proceso de ti- 
sión, pero la nueva estructura social resultante es una mera du- 
plicación de la antigua, con los segmentos dispuestos de forma 
un poco diferente. En la situación kachin, la facción puede re- 
solverse de varias formas distintas, pero las más típicas sun 
aquellas que no conducen a un simple reagrupamiento de los ele- 
mentos segmentarios, sino a la emergencia de nuevas estructu- 
ras sociales de tipo fundamentalmente distinto. 

Desde mi punto de vista, en 1940, Hpalang estaba probable- 
mente en proceso de cambio del tipo de organización gumsa 
al gumilao. Sólo se veía restringida de completar el cambio por 
los dictados arbitrarios del poder soberano, cuyos funcionarios 
se oponían al sistema gurmlao por razones de principios. 

Antes de continuar, también es necesario decir algo sobre el 
concepto de continuidad estructural. ¿Cuáles son las entidades 
que los propios kachin consideran que permanecen de gencra- 
ción en generación? 

Sugiero que hay tres conceptos que tienen una especial im- 
portancia. En primer lugar, existe la idea de localidad territo- 
rial, con la que está asociada la gente. En este caso, la localidad 
es el promontorio montañoso llamado Hpalang. Los ahora resi- 
dentes cn Hpalang son «la gente de Hpalang» (Hpalang bu ni), 
pero Hpalang tiene una continuidad independiente de los con- 
cretos grupos de parientes que residan allí o que tengan el con- 
trol político. 

En segundo lugar, existe la idea de aldea (kahtawng). No 
todos los habitantes de una aldea son del mismo linaje, pero la 
aldca fue fundada por miembros de un linaje concreto y el diri- 
gente de la aldea es miembro de ese linaje. El verdadero empla- 
zamiento de la aldea puede cambiar, pero los derechos sobre la 
tierra —lo cual quiere decir los derechos a cultivarla— están 
normalmente determinados a perpetuidad por las circunstancias 
que conlleva la fundación de la aldea. De ahí, la gran importan- 
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cía que se concede a las historias relacionadas con la fundación 
de la aldea y que estas historias asuman un carácter parcial. 
mente mitológico, incluso cuando los acontecimientos que rela- 
tan parezcan ser bastante recientes. 

En tercer lugar, existe el segmento de linaje localizado, el 
grupo hiinggaw del que ya nos hemos ocupado. Como hemos 
visto, en la práctica es un pequeño grupo que rara vez compren» 
de más de media docena de familias simples independientes. 
Emptlricamente, por mi experiencia, todos los linajes localizados 
de este tipo actúan con una solidaridad muy llamativa en todos 
los asuntos de interés público. En lo que sigue, escribo como si 
todos los miembros de cada uno de tales linajcs sostuvicran vir- 
tualmente idénticos derechos e idénticas opiniones y como si el 
linaje estuviera personificado en la persona del cabeza de linaje. 
Esto es una distorsión, pero no muy grave para un primer nivel 
de análisis. 

El lector hará bien en este momento en recordar la topogra- 
fía de Hpalang tal como ya ha sido descrita. En la historia que 
sigue, los linajes del dirigente de las distintas aldeas son los 
personajes de la obra. En un breve resumen, son: 


A. Los Maran y sus aliados 


i. El linaje Nmwe (clan Maran) (hablan jinghpaw) (aristó- 

cratas) 

ii. El linaje Laga (clan Nhkum) (hablan jinghpaw) (posible- 
mente aristócratas) 

iii. El linaje Gumijye (clan Maran) (hablan jinghpaw) (aris- 
tócratas) 

iv. El linaje Hpauyu (hablan maru) (plebeyos) 

v. Los chinos de la aldea de Yawyung. 


B. Los Sumnut y sus aliados 


i. El linaje Aura (clan Lahpai) (actualmente representados 
por un imbécil aislado que es tratado como el jefe) (ha- 
blan atsi) (arislócratas) 

ii El linaje Sumnut (hablan atsi) (plebeyos) 

iii. El linaje Dashi (hablan gauri) (plebeyos) 
iv. El linaje Nahpaw (hablan lisu) (plebeyos) 


El derecho sobre la tierra de estas varias comunidades de 
aldea estaba íntimamente asociado con historias relativas a una 
venganza de sangre que se sostenía que había existido hacia fi- 
nales del siglo xtx. Cada uno de los principales protagonistas te- 
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nía su propia versión de estos acontecimientos. El único docu- 
mento sobre el caso era coherente con todas y cualquiera de las 
versiones rivales. 

Para evitar repeticiones, contaré una versión combinada de 
la historia, señalando las desviaciones de las versiones rivales 
conforme avancemos. 

En los viejos tiempos, Hpalang era universalmente recono- 
cido como un territorio Atsi-Lahpai. No habian existido aldeas 
que hablaran jinghpaw en el promontorio, aunque había otras 
varias aldeas Atsi aparte de las que existen ahora. El jefe que 
gobernaba era un antepasado del actual jefe Lahpai imbécil. 
El vecino promontorio situado al norte, en el que actualmente 
está situado el grupo de aldeas de Kawngwai, era incluso cnton- 
ces territorio jinghpaw, perteneciendo los jefes al linaje Maran- 
Nmwe que ahora gobierna en la parte jingspaw de Hpalang. 

En una fecha no especificada se desarrolló una venganza de 
- sangre entre los jefes Lahpai de Hpalang y los jefes Maran de 
Kawngwai. Esto condujo a una prolongada «guerra» (majan) y 
a la derrota final de los jefes Lahpai”, Como consecuencia los 
jefes Maran-Nmwe se convirtieron en señores de Hpalang. 

Circulan por lo menos dos hisiorias distintas sobre el origen 
de esta venganza de sangre. La versión Maran consiste en que 
los Lahpai y los Maran eran mayu-dama; la hija del jefe Maran 

fue seducida por el hijo del jefe Lahpai”. La muchacha Maran 
se quedó preñada y señaló al hijo del jefe Lahpai como padre 
de la criatura; el hijo del jefe Lahpai negó su responsabilidad 
y se negó tanto a pagar el sumrai kha como a casarse con la 
muchacha, Para empeorar las cosas, acompañó su negativa con 
un juramento, «Si el niño es mío, que nazca con labio lepori- 
no»”. La muchacha murió en el alumbramiento. Con objetu de 
establecer la responsabilidad se realizó una autopsia y los augu- 
res declararon que el niño que había nacido muerto tenía cel la. 
bio leporino. De ahí se siguió una situación de venganza de san- 
gre (ndang bunglat). 

La historia está ingeniosamente construida, de tal forma que, 
desde el punto de vista kachin, parece casi imposible pensar en 
someter la venganza de sangre a arbitraje. Es necesario recor- 
dar que los actuales jefcs Maran-Nrnmwe admiten haber arreba- 
tado su tierra a los anteriores jefes Lahpai; esto sólo podría 
justificarse si la disputa se había originado en circunstancias 
del tipo más serio posible. 


20. La palabra jinghpaw majan, traducida aquí por “guerra”, también sig- 
nifica “canción de amor”. Su significado literal parece ser “asunto de mujeres”, 

21. En la teoría kachin esto es incesto, janvauitg. Véase p. 157. 

22, Véase p. 160 E. 
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Para un kachin cada clase de ofensa es una deuda (Ahka) que 
puede resolverse mediante un procedimiento de arbitraje y con* 
pensación, pero una determinada clase de ofensas denominadas 
bunglat (venganza de sangre) exige unos castigos excesivamente 
pesados y se considera justificado que la persona ofendida adop- 
te represalias violentas. El homicidio, el cautiverio injustificado 
y el herir accidentalmente a un jefe constituyen todas ellas jus- 
tificaciones para una venganza de sangre, pero la venganza de 
sangre más habitual y más típica entre los kachin es la ndang 
bunglat, que se plantea cuando una muchacha soltera muere al 
dar a luz”. Además, una venganza de sangre contra una perso- 
na del linaje del jefe es el doble de seria que la que se hace a 
un plebeyo”. El que la ofensa sea cometida por una persona 
de la sangre del jefe contra otra persona de la sangre de un 
jefe, y, para peor, entre personas en relación mayu-dama, hace 
que la resolución sea mucho más difícil. La adición de un per- 
jurio puesto en evidencia, desde el punto de vista kachin, hace 
virtualmente imposible el compromiso. Por tanto, la fuerza de 
la versión Nimwe sobre el origen de la venganza de sangre no 
consiste simplemente en cargar la culpa a los jefes Lahpai. Tam 
bién deja bastante claro que todo compromiso y resolución que- 
daban descartados. 

La versión Sumnut es completamente distinta. Según ésta 
había un linaje Atsi que vivía en Hpukawn* bajo la égida de 
los jefes Maran de Kawngwai. Estos Hpukawno de Kawngwai 
eran dama de los Sumnut de Hpalang. Había una mujer del 


23, Kawlu Ma Nawng y Leyden, que pueden ser considerados jos más con- 
fiables de las diversas atrrtoridades, reconocen cuatro categorías de bunglat. (2) 
por homicidio iniencionado, (b) por homicidio accidental, (c) por la muerte de 
una mujer en el alumbramiento (náang bunglat), (d) por heridas o daños ac- 
cidentales a un jefe (hkrung bunglat, “vendeta de un hombre vivo”), Hertz 
también menciona la csclavitud injustificada como causa de hkrung bunglat. 
Kawlu Ma Nawng (142), pp. 53 y 67: Hertz (1943), p. 153 

24. Kawlu Ma Nawng (1942), p. 54; Hertz (143), p. 153, Du hungla:r hpaga 
lasa, zaw bunglat rarga shi, "deben pagarse 100 Apoge en compensación del 
bunglal de un jefe, 50 sólo por un plebeyo”. Para el significado del término 
hpaga, véase Capítulo V, p. 166, 

25. Desgraciadamente no conseguí ninguna versión Mpukawn de esta his- 
toria, El linaje Hpukawn proporciona un Fascinante ejemplo de la formu en 
que el grupo lingúístico y la pertenencia a un linaje se superponen en esta 
arca, En 14%, la familia Hpukawn que vivía en la aldea de Laga (p. 104) ha- 
blaba jimghpirwr, los Laga la consideraban perteneciente al clan Maran, pero 
también $e decia que era de origen Maran. Sus parientes residentes en el ve- 
cino promontorio de HMkuhkawng cran a veces denominados jefes (durti), pero 
Dw sé si el titulo era legítimo. El linaje ha sido mencionado por diversas auto- 
Tidades anteriores en los kachin: George (1891) lo presenta como un linaje 
Atsi; Hanson (1906) lo presenta como un linaje Maran; Enríquez (1933) afirma 
que son “Atsi de origen chino”. En Hpalang los Sumnut los calificaban de Alsí, 
los Hpauyu de Maru, los Maran de Maran. Tales calificativos no son necesaria: 
mente contradictorios. 
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linaje de los Sumnut que vivía como viuda entre el pueblo de 
su marido fallecido, los Hpukawn de Kawngwai. De acuerdo con 
la costumbre, esta viuda debía cstar al cuidado de la gente de 
su marido, es decir, debía haber sido tomada como esposa de 
levirato por alguno de los parientes varones de su marido. Por 
alguna razón que no se explica, no había operado este procedi- 
miento de «recoger a la viuda» (gaida kahkyin), y la mujer vi- 
vía sola. Al volver de los campos, la viuda se clavó el pie en 
una parnfí (una punta de bambú endurecida al fucgo) que for- 
maba parte de una trampa para cerdos salvajes colocada por 
un miembro de la familia del jcfe Maran (Nmwe). La viuda mu- 
rió de esta herida. Después de lo sucedido, los Hpukawn se ne- 
garon a rendir a la viuda las correspondientes cxequias y los 
Nmwe se negaron a contribuir con los adecuados animales con 
que se hacen los sacrificios funerarios y un sacrificio al espíritu 
maran de la desgracia. Los jefes Lahpai sostenían los derechos 
de sus secuaces los Sumnut; los Maran y los Hpukawn se mos- 
traron inflexibles y se desencadenó la venganza de sangre. 

La historia parece innecesariamente complicada y las cir- 
cunstancias improbables. También me parece bastante poco pro- 
bable que tales acontecimientos, incluso si ocurrieron, conduje- 
ran a una venganza de sangre importante. Quizás sea ése el 
mensaje de la historia. Muy claramente hace que la principal 
disputa caiga entre los Surmnut y los Maran-Nmwe y echa toda 
la culpa a los Maran; pero, más allá de esto, puesto que la pe- 
lea inicial es entre plebeyos, la disputa debió haber sido arbi- 
trada por los jefes, El que se haya desarrollado una venganza 
de sangre se debió a la arrogancia de éstos. 

La naturaleza de la «guerra» resultante era difícil de visua- 
lizar incloso para mis informadores. Cuando se les presionaba 
a que elaboraran cualquier detalle especialmente improbable, 
generalmente se limitaban a decir que en la época anterior a la 
llegada de los británicos las cosas eran distintas de como son 
ahora. La primera Fase de la «guerra», parecía pensarse, había 
durado alrededor de unos 20 años; estando la lucha confinada, 
por mutuo acuerdo, al período fucra de la estación agrícola com- 
prendido entre la recolección y la sementera (diciembre-mayo). 
Nadie alegaba un número sustancial de bajas humanas; las hos- 
tilidades activas adoptaron la forma de incursiones, cuyo prin- 
cipal propósito consistía en robar ganado y quemar y saquear 
las casas. Puede parecer raro que en tal guerra fabulosa y pro- 
longada las mucrtes fueran escasas, pero es necesario recordar 
que todas las venganzas de sangre kachin sólo pueden arreglar- 
se, cn última instancia, mediante una compensación. Así que la 
política de venganzas de sangre suele consistir en hacer tan desa- 
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gradable la vida del enemigo, que finalmente esté de acuerdo 
en pagar la compensación. Las bajas humanas ocasionales toda- 
vía hacen más difícil estc arreglo. En este caso concreto, las 
partes rivales estaban viviendo juntas en 1940, viviendo más o 
menos amigablemente en la misma comunidad y hubiera sido 
difícilmente factible para ninguno de los bandos sostener que 
quedaban pendientes grandes deudas de sangre. 

El resultado de la guerra fue que los jefes Lahpai abando- 
naron Hpalang y los Maran-Nmwc asumicron la jefatura. Me 
contaron distintas versiones rivales de los acontecimientos que 
condujeron a la victoria de los Maran. 

Los Maran-Nmwe se limitaban a decir que ellos y sus alia- 
dos cran tan poderosos que los Lahpai huyeron (hprawng mat 
sar). Alegaban también que, ai concluir las hostilidades, habían 
celebrado una fiesta victoriosa (padang manau) y que los ene- 
migos Lahpai se habían unido en una ceremonia formal que ce- 
rraba la vendeta (nat hpungdun jaw)*. Como prueba señala- 
ban que el emplazamiento de la sepultura del primer jefe Nmwe 
de Hpalang tenía una zanja circular completa a su alrededor. 
Si la vendeta todavía hubiera quedado pendiente, esta zanja hu- 
biera quedado incompleta. Esto se presentaba como una prucba 
de la victoria y el cierrc formal de la vendeta. Su implicación 
encubierta es que revalida el derecho de los Ninwe a ser los 
«propietarios» de Hpalang, pues súlo los miembros del linaje 
propietario de la tierra tienen derecho a hacer zanjas circulares 
alrededor de sus sepulturas ?. 

Los Laga, aliados de los Nmwe, agregaban algo a esta ver- 
sión. Decian que al principio los Nmwe sufrieron varios reveses 
a manos de los jefes Lahpai, de tal forma que se vieron obliga- 
dos a solicitar la ayuda de sus dama, los jefes Nhkum-Laga que 
poseían un territorio mucho más al norte. Estos jefes Laga eran 
poderosos e influyentes. El propio hijo mayor del jefe Laga for- 
mó una partida de guerra y llamó en su ayuda a los Gumjye- 
Maran (sus dama) así como a otros parientes por afinidad de 
una extensa zona. Con la ayuda de este poderoso ejército, los 
Nmwe obtuvicron finalmente la victoria. En reconocimiento de 
la ayuda proporcionada, los Laga y sus dama los Gumjye reci- 
bieron emplazamientos para aldeas en el territorio conquistado 
de Hpalang. Esto implicaría que el derecho a la tierra de los 
Laga y los Gumjye era regau ga” e inalienable. 

Lo que importa para esta versión es, en primer lugar, afir- 
mar que el linaje Laga, aunque dama (y por tanto subordinado) 


26, Cf. Hertz (1943), 155 
27. Kawlu Ma Nawng (1942), p 
28. fbid; véasc también, más E la p. 180. 
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de los Nimwe, es verdaderamente de ascendencia aristocrática. 
Adernás, afirma que, puesto que los Gumjiye sólo aparecieron en 
escena como dama de los Laga, los Gumjye actuales son subor- 
dinados de los Laga en rango social y en derecho sobre la tierra. 

Los Gumjye rechazan desdeñosamente este último argumen- 
to. Están de acuerdo en que al principio de la vendeta los Nimwe 
no eran contrincantes para los jefes Atsi Lahpai y sus aliados. 
Decían que, al cabo de algún tiempo, los Nmwe enviaron men- 
sajes a todos los Maran de los alrededores, a todo lo largo y lo 
ancho, pidiendo una guerra general contra los Lahpai. A esta 
llamada acudieron los Gumjye. Esto determinó el curso de los 
acontecimientos y los jefes Lahpai fueron rápidamente derrota- 
dos. En recompensa por sus servicios los Gumjye recibieron el 
emplazamiento para una aldea en Hpalang. Los Gumjye alegan 
que el estatus de su linaje dentro del clan Maran es de un rango 
tan alto o más alto que el de los Nmwe y, por tanto, se conside- 
ran propietarios conjuntos de Hpalang junto con los Nmwe. En 
reconocimiento de que el estatus de los Gumjye sobre Hpalang 
era tan bueno como el de los Nimwe, los jefes Nmwe nunca han 
intentado reclamar de los Gumjye la acostumbrada pata trasera 
(magyi) de los animales sacrificados que constituye el tributo 
que normalmente se debe a los jefes gumsa (magyi sha ai du ni, 
«la cosa que comen los jefes») ?. 

No existe versión Lahpai de la historia, dado que cl único 
superviviente Lahpai era un imbécil. Pero los Sumnut no están 
de acuerdo con ninguna de las versiones anteriores. Los Sumnut 
afirmaban que mientras ellos (los Sumnut) apoyaron a los jefes 
Lahpai, estos últimos iban siendo claramente los vencedores, 
pero llegó un momento en que sus antiguos dama, los Hpukawn, 
estuvieron dispuestos a admitir su error y los Kawngwai Nimwe 
convinieron en payar los animales de sacrificio (maraw nga) en 
disputa. De hecho, los Nimzwe fueron más lejos e incluso ofrecie- 
ron una novia a los Sumnut. Por tanto estos últimos se convir- 
tieron en dama de los Ninwe. Esto debería haber acabado con 
la guerra, pero por aquel entonces el jefe Lahpai se había vuelto 
arrogante y reclamaba de los Nmwc toda clase de «reparaciones 
de guerra», que los Ninwe se negaron a pagar. Por tanto, los 
Sumnut cambiaron de bando y se aliaron a los Nmwe. Entonces 
los jefes Lahpai huyeron. 

La versión Dashi (de la aldea de Gauri) era una espocic de 
contrapartida a la de los Laga. Los Dashi no especificaban si 
sus derechos sobre la tierra eran anteriores a «la guerra», pero 
señalaban que todos los jefes Gauri eran miembros del linaje 


29, Véase el Capítulo Y, p. 177. 
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Lahpai-Aura y que cllos (los Dashi) habían participado en las 
hostilidades como leales partidarios (zaw) de este linaje, Ade- 
más, a diferencia de sus nayu los Sumnut, que habían resultado 
traidores, los Dashi se habían mantenido leales a sus jefes y 
cuando los jefes Lahpai abandonaron Hpalang, ellos también se 
fueron. Sólo volvieron cuando los jefes Lahpai fueron restaura- 
dos en el cargo en 1900. 

Había también cierto número de sistemas mediante los cua- 
les el grupo Dashi se las arreglaba para poner el énfasis en su 
hostilidad faccional a sus aliados los Sumnut. Ya ha señalado 
su tendencia, cn 1940, a convertirse al catolicismo en contrapo- 
sición a los Sumnut que se hacian baptistas. Pero también era 
muy significativo que se molestaran en insistir en ser considera- 
dos Gauri. Los Sumnut y sus jefes Lahpai cran de lengua atsi. 
En la aldea de Gauri se alegaba que su habla normal era el 
gauri (es decir, un dialecto del jinghpaw), aunque todo el mun- 
do hablaba también atsi. Entre los nombres de linaje que se 
presentaban en la aldea de Gauri se contaban Dashi, Malang y 
Jangma. Todos ellos tenían su equivalente en atsi (Dawshi, Ma- 
lang, Jangmaw) que no se consideraban simplemente emparen- 
tados, sino linajes idénticos. Todos estos linajes son plebeyos. 
Pero si los habitantes de la aldea de Gauri hubieran permitido 
ser simplemente considerados como Atsi, los Dashi deben estar 
clasificados como inferiores a su grupo +raytu, los Somnut. Al 
resaltar esta remota conexión Gauri, los Dashi ponen el énfasis 
en que, en cuanto a antepasados, su linaje es más distinguido 
que el de los Surmnut, pues los Gauri Dashi alegan que sus 
antepasados fueron antiguamente aristócratas del clan Lahtaw 
(Giinghpaw), mientras que los Sumnut en el mejor de los casos 
pucden alegar conexión con los linajes plebeyos Maru, 

Este es un claro ejemplo del mantenimiento de las diferen 
cias culturales y lingiísticas simplemente por razones de presti- 
gio de grupo. 

Volviendo a la vendeta de Hpalang. Todos cstaban de acuer- 
do cn que, al vencer a los Lahpai, los Nmwe gobernaban como 
jefes de Hpalang. En este momento las aldcas constituyentes 
parecen haber sido Nmwe, Laga, Gumjye y Sumnut, que com- 
partían un numshang (bosque sagrado) común. Todas las infor- 
maciones coinciden en que el dirigente Sumnut de este período 
tenía una personalidad agresiva y dominante. Los propios Sum- 
nut decían que era reconocido como el bawmung* de toda la 
comunidad y que el jefe Nimwe, aunque bastante inocente, sólo 
era un caudillo nominal. Los Maran decían que este dirigente 


30, Cf. anteriormente la p. 92 
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Sumnut era un bandido (damya) que se ganaba la vida como 
cuatrero y extorsionador (cobrando dinero por la protección) 
de las aldeas shan del valle y que finalmente estalló una pelea 
entre los Nimwe y los Sumnut por la venta de algunos animales. 

En este caso, la tradición fue primero algo expurgada en be- 
neficio mío, pero el agravio a los Maran parece realmente con- 
sistir en que los propios Maran habían arrebatado, en circuns- 
tancias dudosas, algunos animales pertenecientes a una caravana 
china de paso, y que los Sumnut se habían apoderado de los 
animales y los habían vendido al otro lado de la frontera, ha- 
ciendo de este modo imposible para los Maran conseguir el res- 
cate que pretendían. 

Por otra parte, los Sumnut decían que la nueva pelea fue 
igualmente por una mujer. Dado que los Sumnut eran ahora 
dama de los Nmwe, estos últimos no tenían derecho a disponer 
de sus mujeres para otros linajes, excepto con el acuerdo de los 
Sumnut. Estos deseaban mantener la relación mayudama y ne- 
gociaron un futuro casamiento, pero los Nmwe, insultantemente, 
se negaron a aceptar el precio ofrecido por la novia. 

A consecuencia de esta nucva pelea cntre los Nmwc y los 
Surmnut, éstos apelaron a los británicos para que hicieran justi- 
cia, y el gran Rí duwa (D, W. Rae, el primer funcionario civil 
británico, Sinlum) arbitró la disputa. Por lo menos esta parte 
de la historia es histórica. Efectivamente, en 1900 D. W. Rae 
actuó como árbitro en una importante vendeta de Hpalang y 
llegó a una decisión sorprendente. Dictaminó que los jefes Lah- 
pai deberían volver a gobernar el extremo alto (oeste) del pro- 
montorio de Hpalang, mientras que los jefes Nmwe debcrían 
gobernar sobre el extremo bajo (este). Creo que es absolutamen- 
te cierto que ningún kachin había esperado tal «juicio salomó- 
nico» y que esto era lo último que se hubiera esperado. No obs- 
tante, hoy los líderes de los Nmwe y de los Sumnut guardan 
cuidadosamente sus respectivos ejemplares del juicio vital del 
Ri duwa. Mi ejemplar de este intrigante documento no ha so- 
brevivido, pero el informe publicado sobre el asunto se presenta 
en el Apéndice 1. , 

No recogí ninguna «historia de Hpalang» de los miembros 
de los tres restantes grupos de la actual comunidad —los «chi. 
nos» de Yawyung, los Maru-Hpauyu de Yawyung, y los lisu de 
Nokpauw—, peru se dispone de algunos datos históricos. Los chi- 
nos se consideran adhcridos a los Nmwe y no a los Lahpai. Están 
emparcntados con un grupo chino similar de Kawnglawt, tam- 
bién en lerritorio Maran. Ya estaban establecidos en Hpalang 
cn la época del censo de 1911 *. El grupo Maru-Hpauyu estaba 


31. Rurma Gazetter Bramo, Vol. B, edición de 1913. 
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entonces en Pangyao *, cerca de Kawnglawt, pero para 1913 Tk 
había trasladado a Yawyung *: eran mayu de la familia del dt* 
rigente chino y dama de un linaje de menor importancia (Sha- 
rit) de la aldea de Gumjye. Poco después de su llegada se con- 
virtieron en dama de los Laga, El grupo Nahpaw ya estaba en 
Hpalang en 1911, formando parte de la aldea de Gauri?. Tienen 
un estatus similar a gran número de pequeños asentamientos 
Lisu del área, cada uno de los cuales cstá adherído con estatus 
de dama a un grupo kachin vecino. 

Durante cierto número de años, la comunidad parece haber 
continuado corno una simple dicotomía. Los Lahpai, los Samnut 
y los Gauri constituían una sección y tenían un numshang, mien- 
tras que los Nmwe, los Laga y los Gumjye constituían otra sec- 
ción y tenían un numshang distinto. Luego, en algún momento 
alrededor de 1930, murió el antiguo jefe Nmwe. 

Como ya se ha explicado, Zau Naw, el bijo del viejo jefe, 
era inaceptable para la administración a consecuencia de un in- 
cidente de contrabando y fue designado jefe oficial un primo 
lejano, Zau Li. En 1940, aunque Zau Li sólo funcionaba como 
agente de la administración, la falta de reconocimiento oficial 
había evidentemente reducido el estatus de Zau Naw y aumen- 
tado, correspondientemente, el estatus de sus dirigentes subor- 
dinados. El dirigente de Gumjye se las había arreglado ahora 
de alguna manera para conseguir reconocimiento por parte de 
la administración como dirigente «independiente» y ahora se: 
autocalificaba de jefe (diwa) Y. Los Gumjye habían dejado de 
compartir el numshang con los Maran y los Laga y ahora te- 
nian uno propio. 

En 1940, por tanto, la situación ritual era que los Gumjye 
tenían un numshang; los Maran y los Laga tenían otro, al que 
también contribuía cl linaje Hpauyu de Yawyung; los Lahpai, 
los Sumnut y los Gauri compartían un tercer numshang, al que 
los Lisu de Nahpaw tenían el derecho de contribuir. Los chinos 
de Yawyung uo participaban normalmente en ningún procedi- 
miento ritual, aunque su dirigente solía estar presente en las ce- 
lebraciones importantes, especialmente en las del grupo Nmwe. 
Vemos, pues, que los dercchos al título de jefe («uwa) y a la 


32. Ibid, edición de 1925. 

33. Carrapiett (1929), p. 107, Caso 9. 

34, Gazetteer, op. cit, 1913. 

35. Los dirigentes de la aldea eran despachados con certificados del cargo 
hechos por la administración y los propios kachin les concedían 
tancia. En 1940, cl certificado del dirigente de la aldea de Laga exponía que 
estaba subordinado al jefe Nnvwe de la aldea de Maran: el certificado del dir+ 
gente Oumiye no contenía tal cláusula. 
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posesión del bosque ritual (numshang) correspondían a las prin- 
cipales divisiones políticas dentro de la comunidad *. 

También vemos que, mientras que la composición de paren- 
tesco de la comunidad se había mantenido más o menos inalte- 
rada a lo largo de los últimos 40 años, había habido cambios 
radicales en la estructura interna de la autoridad. Los dirigen- 
tes de la comunidad todavía utilizaban las categorías gumsa 
para describir los respectivos estatus de los grupos y las perso- 
nas; concedían importancia a la noción de aristocracia, al título 
de jefe (diuwa) y a los dercchos de los jefes (tales como los 
dercchos al tributo de carne, las tumbas con zanjas, los postes 
grandes para sus casas, etcétera); insistían vigorosamente cn las 
obligaciones del dama con el mayu; destacaban la importancia 
de los sacrificios grandes y espectaculares en el numshang. Pero 
todo esto era en gran medida afectación. De haber estado la 
comunidad organizada sobre principios gumlao, sin amstócratas, 
sin jefes y sin obligaciones tributarias, de hecho la situación hu- 
biera sido casi la misma. Este es un ejemplo del hecho de que 
el contraste entre gumsa y gumilao es una diferencia de orden 
ideal más bien que de hechos empíricos. 

Un rasgo de las historias anteriores que vale la pena mencio- 
nar, es que la vendeta de Hpalang, tal como me fue contada y 
como yo la he expuesto aquí, difiere llamativamente de todas 
las venganzas de sangre kachin de las que existen relaciones his- 
tóricas. En la narración del relato siempre había mucha jactan- 
cia de luchas (gassat: literalmente muertes) y la sugerencia de 
batallas campales y de resonantes victorias. En las verdaderas 
venganzas kachin, siempre parece haberse conseguido la vengan- 
za mediante el engaño antes que mediante el valor. El procedi- 
miento normal en una vendeta de sangre era alquilar a uno o 
más «guerrcros» (share) que se ganaban cl favor del enemigo 
y luego asesinaban a un miembro del linaje contrario a la pri- 
mera oportunidad favorable. Cualquier miembro del linaje en 
cuestión era aceptable como víctima. Por razones evidentes, los 
guerreros así alquilados no estaban normalmente emparentados 
de cerca con ninguno de los principales, puesto que, de estarlo, 
sus actividades en el campo enemigo serían sospechosas. Un 
asesino alquilado de esta forma no se consideraba personalmen- 
te culpable de sus crímenes; toda la responsabilidad recuía so- 
bre el principal que alquilaba sus servicios. 

Ahora bicn, en las historias de Hpalang no hay referencias a 
ningún «guerrero», ni nadie alega que los principales importan- 


%. Las posiciones en los distintos emplazamientos de ninishang a que me 
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tes hubieran sido asesinados. Las muertes que se produjeron pa- 
recen haber sido accidentales. Las represalias tomadas por los 
bandos contendientes se presentaban como quemas de casas, ro- 
bos de ganado y similares, en vez del asesinato premeditado que 
es lo característico de las genuinas vendetas kachin. Una posible 
explicación cs que el acontecimiento histórico que todo el mun- 
do recuerda ahora como una venganza de sangre y una «guerraz, 
consistiera en realidad en una reyerta de menor importancia so- 
bre los derechos a la tierra y los límites de las aldeas. En este 
sentido, es posible que la versión de los Surmnut se acerque más 
a los hechos históricos en que los jefes Lahpai dejaron de ser 
jefes de Hpalang simplemente porque sus propios seguidores, 
los Sumnut, se pasaron de bando e invitaron a los Nmwe a ocu- 
par su lugar. No obstante, nuestro verdadero interés no radica 
en lo que realmente ocurrió, sino en las razones de las muy dis- 
tintas historias que se cuentan ahora. 

Evidentemente, cada cabeza de linaje cuenta una versión que 
le sitúa a él y a su grupo a la luz más favorable posible, y ya 
se han señalado algunos de los ejermplos más evidentes de esto. 
Pero, mientras que las distintas versiones recalcan elementos 
“bastante distintos, verdaderamente no son contradictorias. To- 
das pueden ser igualmente ciertas o igualmente falsas. Por cier- 
to, nunca he encontrado que los narradores de historias rivales 
nieguen la verdad de la versión de un contrario, limitándose a 
decir que eso no tuvo importancia o que era desorientado. Era 
como si cada versión fuera propiedad de un grupo particular y. 
hubiera un tácito reconocimiento de que los grupos rivales tu- 
vieran derecho a tener otras historias propias. Esto encaja con 
mi tesis general de que, aunque tales narraciones pretenden con- 
tar los acontecimientos de la década de 1890, su contenido era 
mitológico más bien que histórico. 

Las historias que he descrito pretenden ser la narración de 
la guerra entre los Atsi, de una parte, y los MararJinghpaw de 
otra, pero lo que representa no es simplemente una división d+ 
recta de la comunidad en dos mitades. Cada linaje principal uti- 
liza estas historias para basar la facción contra todos los demás. 
Los Dashi y los Surmnut, aunque aliados, no cuentan la misma 
narración. 

Los mejores ejemplos, de este último punto venían dados por 
la manera en que las historias de la venganza de sangre mostra- 
ban la latente hostilidad entre los Nmwe y los Laga. Los dos 
aliados más estrechos y más consistentes en todo el sistema de 
Hpalang habían sido siempre los Niwe y sus dama los Laga. 
A partir de la forma en que solía comportarse el dirigente Laga, 
Laga Naw, y el dirigente Nmwe, Zau Naw, uno hubiera supuesto 
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que eran los amigos más íntimos posibles así como hermanos 
políticos y aliados tradicionales. Cuando Zau Naw me contó su 
versión de la vendeta, Laga Naw estaba presente y confirmó a 
Zau Naw en todo momento, pero al día siguiente me vino Laga 
Naw con su propia narración complementaria, en la que se in- 
cluía una larga lista de deudas (hka) de los Nmwe a los Laga 
[éstas incluían las vidas de un hombre y de un esclavo muertos 
en las hostilidades, pero que no habian sido compensadas, di- 
versos sacrificios de animales a los espíritus en distintas ocasio- 
nes, varias fuerzas de pólvora, un caballo robado por el enemi- 
go, varios regalos rituales ofrecidos a los aliados, pero no recu- 
perados por los Nmwe, etcétera). Por supuesto, era evidente que 
Laga Naw no esperaba que se pagaran nunca estas «deudas» de 
hacía medio siglo; eran recordadas simplemente como una espe- 
cie de munición para el argumento, Sin la menor duda, cuando 
se plantea algún motivo en el que los intereses de los Laga y de 
los Nmwe tienden a entrar en conflicto, se ponen en primer pla- 
- nocstas deudas y se utilizan para despertar simpatias por la pos- 
tura de los Laga entre los ancianos y otros, sobre quienes recae 
la decisión judicial. 

Los argumentos de este tipo se basan en el supuesto de que 
el oyente de la historia estará familiarizado con las ideas gene- 
rales de los kachin sobre la posesión de la tierra, el rango, las 
relaciones por afinidad, etc. Asf, cuando un kachin habla sobre 
«deudas» (fka), utiliza un concepto que tiene asociaciones con 
todo el campo de su vida social. Por lo tanto, si queremos enten- 
der todo el alcance de lo representado en los mitos relativos a 
«deudas», necesitamos examinar tales conceptus verbales clave 
con considerable detalle. En el presente capítulo ya he hecho un 
análisis de lo que quieren decir los kachin con la antítesis mayu- 
dama; en el siguiente capítulo iré mucho más allá en el análisis 
de los conceptos verbales jinghpaw. 
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Y. LAS CATEGORIAS ESTRUCTURALES DE LA SOCIEDAD 
GUMSA KACHIN 


Í. INTRODUCCIÓN 


En este capítulo nos ocupamos de los elementos que consti- 
tuyen las acciones rituales de los kachin y los significados que 
se les pueden conferir. 

Es una tautología evidente que sólo se puede llevar adelante 
una discusión con una persona que entienda lo que uno dice. 
Los kachin de Hpalang entendían perfectamente sus distintos 
argumentos; el idioma en que expresaban estos argumentos era 
el idioma de! ritual y de la mitología. Aunque en asuntos de rab- 
gos y prestigio y autoridad apenas existía un solo punto en que 
de hecho estuvieran de acuerdo todas las personas de Hpalang, 
estaban de total acuerdo sobre los principios teóricos con que 
debía valorarse el rango. Todos los kachin de Hpalang, tanto si 
hablaban jinghpaw, atsi o maru, se consideraban miembros de 
un sistema gumsa; estaban de acuerdo en que el jefe (duwa) de 
Hpalang debía tener los derechos y los títulos de un jefe gumsa 
y que el estatus y las obligaciones de todas las restantes perso- 
nas de la comunidad debía establecerse en una jerarquía depen- 
diente de ese jefe. Los principales desacuerdos se centraban sim- 
plemente alrededor de la cuestión de qué individuo concreto te- 
nía derecho a ser tratado como un jefe y por qué. 

En el capítulo IV, el interés se centraba en la clase de deta- 
lles que se utilizan como bandera para los desacuerdos faccio- 
nales. En el presente capítulo nuestra tarea es comprender aque- 
los priocipios fundamentales de la expresión ritual kachin que 
constituyen, como si dijéramos, la «gramática» de la acción ri- 
tual y sobre los cuales están de acuerdo los kachin gumsa. 

De acuerdo con los dogmas funcionalistas de la más reciente 
antropología británica, es imposible aproximarse a un análisis 
de este tipo sin describir primero en detalle «todo el conjunto 
de la cultura kachin». En ese caso mi tarea sería verdaderamente 
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desesperada, pues «el conjunto de la cultura kachin» es una pura 
acumulación de variaciones. 

Estoy de acuerdo, por supuesto, en que existe una enorme 
variedad de actividades culturales que puede tener significación 
ritual y en que, idealmente, estaria muy bien que uno pudiera 
describirla y analizarla toda. En la práctica, esto es evidentemen- 
te imposible, En el caso de los kachin, por lo que a mí me pa- 
rece, los elementos básicos de la expresión ritual no son muy 
numerosos y pueden describirse sin mucha dificultad. Que esto 
sea así, es, quizás, un subproducto de la complejidad de la situa- 
ción cultural. Desde un punto de vista estrictamente cultural, 
las distintas secciones lingitísticas de la sociedad kachin son di- 
ferentes; su integración se produce a nivel político, no cultural. 
En sentido cultural, la comunidad de Hpalang incluye a los jingh- 
paw, los atsi, los maru, los lisu y los chinos, y cada uno de estos 
sectores tienen su propio cuerpo especial de comportamientos 
habituales. Pero al tratar los principios de la estructura social 
kachin, no nos ocupamos de los detalles de talcs variaciones, 
sino únicamente de la parte de la cultura que es común a todas 
ellas. Puesto que los miembros de la comunidad de Hpalang for- 
maban todos parte de un sistema político, tienen que poder co- 
municarse unos con otros sobre el estatus político, y así lo hacen 
en el lenguaje de la acción ritual. Precisamente porque la socie- 
dad kachin como conjunto está compuesta de numerosos sub- 
grupos que hablan distintas lenguas, podemos esperar que a un 
nivel ritual exista un «lenguaje» ritual bastante simple y este- 
reotipado que sea comprendido por todos los subgrupos y en 
el que los temas referentes al estatus se representen constante- 
mente de forma muy parecida. La expresión ritual kachin es rela- 
tivamente simple precisamente porque la cultura kachin es com- 
pleja. 

Pero, dando por supuesto que yo puedo interpretar y enten- 
der las acciones rituales de los kachin de Hpalang, ¿qué razones 
tengo para alegar que este lenguaje ritual cs en algún sentido 
«típicamente kachin»? He repudiado la noción de una cultura 
kachin uniforme; ¿qué razones tengo ahora para alegar la exis- 
tencia de un sistema kachin uniforme de cxpresión ritual? 

Evidentemente se trata de algo muy difícil de demostrar en 
uno u otro sentido, pero me parece que una prueba testimonial 
muy significativa la proporciona la obra History of the Kachins 
of the Hukawng Valley de Kawlu Ma Nawng'. Kawlu Ma Nawng 
era un kachin gauri de la zona de Sinlum; por tanto creció en un 
clima cultural muy parecido al de Hpalang. Pero su libro se 
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refiere a la parte septentrional del área de las colinas Kachin y 
fue escrito consultando a varios eminentes jefes jinghpaw y tsá>. 
sen y a narradores de leyendas (jaíwa) del valle de Hukawng y 
del Triángulo del Norte. El libro se publicó en inglés, pero es 
una fiel traducción del texto jinghpaw original. El argumento 
sigue expresándose en términos kachin. El tema se refiere fun- 
damentalmeñte a las venganzas de sangre y facciones entre gru- 
pos rivales de kachin gumsa y gumlao que ahora residen en el 
valle de Hukawng. Al igual que con las historias de Hpalang, el 
contenido es en parte histórico, pero la historia está retorcida 
en forma mitológica para justificar las condiciones actuales. Lo 
que me impresiona profundamente al leer este libro cs que, aun- 
que el material se refiere a los kachin del vallc de Hukawng, 
prácticamente todos los detalles serían estrictamente compren- 
sibles si de hecho se hubiera referido a los kachin de Hpalang 
y sus vecinos. Esto debe significar que, a pesar de las muy con- 
siderables diferencias culturales entre los kachin del área de 
Sinlum y los kachin del valle de Hukawng, Kawlu Ma Nawng 
y sus informadores se comprendían unos a otros, Estaban de 
acuerdo sobre la importancia que se debe dar a los detalles in- 
cidentales recogidos en las narraciones mitológicas, . 

Por tanto, infiero que, a pesar de todas las variaciones cul- 
turales y geográficas, los kachin de todo el área de las colinas 
Kachin utilizan, esencialmente, el mismo conjunto bastante li- 
mitado de símbolos rituales para hacer exposiciones sobre lo 
que los antropólogos consideran las relaciones «estructurales». 

Permítaseme recapitular una vez más sobre lo que considero 
la diferencia esencial entre la descripción ritual de las relaciones 
estructurales y la descripción científica del antropólogo. 

El antropólogo social, al establecer sus teorías académicas 
de la estructura social, trata de utilizar una terminología que 
sea completamente inequívoca. Por tanto, adopta el procedimien- 
to científico normal de inventar un lenguaje de términos espe- 
ciales que no tienen ningún otro significado que aquel que el 
científico les imbuye. Expresiones tales como exogamia, patri- 
linaje, estatus, rol, etc,, que utilizan los antropólogos para des- 
Ccribir los sistemas de relaciones estructurales, significan exac- 
tamente lo que los antropólogos dicen que significan, ni más ni 
meuos. En consecuencia, los sistemas estructurales, tal como 
son descritos por los antropólogos, son siempre sistemas está- 
ticos. 

Pero el miembro normal de un sistema social no está equi- 
pado con herramientas mentales de esta precisión. El kachin 
se da cuenta de la relación estructural a través de la celebración 
de actos rituales y de recitaciones de narraciones que tienen in 


125 


plicaciones rituales. Pero los elementos simbólicos que compo- 
nen el ritual están lejos de ser categorías científicas exactas. 
Los componentes del simbolismo pueden tener un «significado ri- 
tual», pero también tienen al mismo tiempo un «significado prác- 
tico (técnico)», y los dos tipos de significado nunca están to- 
talmente separados. Entonces, si vamos a entender la naturale- 
za de la estructura social kachin, debemos examinar el signi- 
ficado práctico de aquellas expresiones verbales que utilizan los 
kachin cuando hacen exposiciones sobre el asunto que yo, como 
antropólogo, denomino la estructura social. Por ejemplo, antes 
de que podamos comprender las implicaciones rituales de «ser 
propietario de una deuda de 5 objetos de riqueza», debemos 
comprender algo sobre las aplicaciones prácticas, en su contex- 
to kachin, de los términos propiedad, deuda y riqueza. 

Habitualmente los antropólogos conciben la estructura social 
como el sistema formal de relaciones que existe entre las per- 
sonas y los grupos de personas dentro de un sistema social. Toda 
sociedad contiene gran número de grupos de distintos grados de 
formalización y permanencia, y conviene clasificar tales grupos 
según los principios en cuyos términos se unen. Uno de tales 
esquemas de clasificación que suele utilizarse es aquel cn que 
los grupos incluidos en una población dada se definen por re- 
ferencia a la localidad, el parentesco, el sexo, la edad, el rango 
y la ocupación profesional. El análisis que viene a continuación 
no sigue exactamente estas líneas, pues no sólo me interesa ex- 
plicar los principios del agrupamiento en la sociedad kachin, 
sino también los fundamentos del esquema kachin de valores, 
especialmente con relación a la propiedad, el rango y la creencia 
religiosa. Los conceptos de que me ocupo están dispuestos por 
temas de este modo; 


División territorial 

Agrupamiento de personas 
Relación por afinidad 

Propiedad y tenencia de la tierra 
Rango y clase social 

Creencia en lo sobrenatural 
Cargo político y religioso 


AR MADAOTp 


Los aspectos de estos temas que me interesan principalmen- 
te son los aspectos rituales, las formas en que las categorias que 
menciono se utilizan como símbolos en las discusiones sobre el 
estatus y la obligación. Etnográficamente, por tanto, mi des- 
cripción está tergiversada, Por ejemplo, al hablar de casas sólo 
acentúo aquellos rasgos que denotan prestigio y trato de expli- 


126 


car el trasfondo de ideas asociadas con la noción kachin de 
«palacio»; no presento una descripción etnográfica de la casa 
kachin. Igualmente, cuando me ocupo de las aldcas, digo mu- 
cho más sobre asuntos como el lugar de los sacrificios religiosos 
que sobre los medios básicos de subsistencia. i 

La mayor parte de las expresiones kachin de que trato no 
pueden traducirse fácilmente a equivalentes exactos, pero a todo 
lo largo de este libro por regla general no he utilizado términos 
kachin. Así, normalmente escribo «aldea» y «grupo de aldeas», 
no kahtawng y mare. Para ayudar al lector que pueda querer 
recordar de vez en cuando qué es en realidad un «conglomerado 
de aldeas», he encabezado las definiciones más importantes en 
ambos idiomas para simplificar las referencias. A pesar de esta 
exposición por artículos, el argumento de este capítulo pretende 
ser consecutivo, Las «definiciones» de conceptos que se presen- 
tan en la sección 3 sólo tienen significación a la luz de las dadas 
en las secciones 2-7. 

Hay una característica concreta que todos los conceptos aquí 
tratados tienen en común, y que me parece de fundamental im- 
portancia. En cada caso, el significado del concepto kachin, al 
traducirse, aparece hasta cierto punto vago y ambiguo. En in- 
glés, por ejemplo, puede parecer insatisfactorio que un único 
término que traduzoo como «aldea» deba denotar un agregado 
de cualquier número de casas, desde una cn adelante. Es im- 
portante comprender que, aunque la ambigiiedad es real, el ka- 
chin no percibe necesariamente esta ambigiiedad; se trata sim- 
plemente de que, en el campo de las ideas que estamos tratando 
aquí, los kachin utilizan habitualmente categorías verbales mu- 
cho más amplias que las nuestras. Innecesario es decir que no 
debe entenderse que lo dicho implique ninguna incompetencia 
mental por parte de los kachin. En los asuntos que les parecen 
verdaderamente importantes, como el cultivo del arroz, los ka- 
chin tienen un vocabulario de la máxima precisión, mientras que 
el inglés prácticamente no tiene vocabulario. Peru en cuestiones 
sociales, el inglés es normalmente una lengua más exacta. 

La amplitud de las categorías sociales indígenas puede ser 
importante y debe respetarse. Es un rasgo probablemente muy 
común del estudio de las socicdades primitivas y puede ser irri- 
tante para un investigador con mentalidad metódica. Algunos 
antropólogos, a juzgar por el reciente trabajo hecho en Africa, . 
se han visto tentados por este tipo de vaguedad a introducir nue- 
vas categorías más específicas de su propia cosecha que no tie- 
nen equivalentes en la lengua indigena. Desde mi punto de vis- 
ta, esto es un error metodológico, Si se intenta interpretar una 
estructura social por medio de categorías analíticas más exactas 
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que las que utilizan las propias personas, se inyecta en el sistema 
aparente rigidez y simetría que puede no estar presente en la 
situación real. 

Desde mi punto de vista, la ambigitedad de las categorías in- 
dígenas es absolutamente fundamental para. el funcionamiento 
del sisterna social kachin. Es bastante fácil crear un paradigma 
nitido del sistema de parentesco kachin y demostrar sus hermo- 
sas simetrías estructurales; de hecho, Granet y Hodson lo han 
hecho ambos?, y en uno de los mitos incluso los propios kachin 
parecen hacerlo. Pero si traducimos las categorías kachin a tér- 
minos ingleses rígidamente definidos, tal paradigma apenas tic- 
ne relevancia para la realidad de los kachin. Sólo como conse- 
cuencia de que el significado de sus diversas categorías es, para 
el kachin, extremadamente elástico, puede él interpretar la rea- 
lidad de su vida social como conformada a la pauta formal del 
sistema estructural tradicional y míticamente definido. 

Si por lo tanto mis categorías resultan muy inexactas en di- 
mensiones talcs como la escala numérica, el tamaño físico y la 
concentración geográfica, esta inexactitud es pretendida. Esta 
inexactitud es precisamente la que hace que la sociedad kachin 
real sea muy flexible en su forma, a pesar del hecho de que la 
estructura ideal de la sociedad sea a la vez compleja y rígida. 

Las categorías que aquí se describen son categorías de la 
ideología kachin gurmsa. Los kachin gumlao comparten la ma- 
yor parte de la ideología, pero valoran los elementos de forma 
diferente. Por ejemplo, tanto los gurmsa como los gumilao están 
de acuerdo en que pagar «muslos» al jefe es reconocerle como 
señor; pero los kachin gumiao no reconocen jefes y, por tanto, 
no pagan muslos. 

Parte de la ideología también es común a ambas clases de 
kachin y a los shan. Los capítulos posteriores de este libro se 
dedican a explicar con más detalle cuáles son estos rasgos co- 
munes y, de momento, sólo expondré la importancia de las ideas 
de los shan con unos cuantos ejemplos. 

En el presente capítulo estoy tratando de hacer ver el siste- 
ma de la ideología gumsa kachin como si fuera un conjunto de 
ideas integrado y coherente. Estoy hablando de un sistema ideal. 
Pero la importancia de este sistema ideal, para el tema funda- 
mental de mi libro, debe comprenderse mejor. El tema princi- 
pal consiste fundamentalmente en la pregunta: ¿Cuál es la di- 
ferencia entre los kachin y los shan? 

Desde un cierto punto de vista, el contraste entre la organiza- 
ción de los shan y de los kachin corresponde exactamente a la 


2. Hodson (1925); Granert (1939). 
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diferencia que Morgan ?* tenía presente cuando distinguió entre 
Organización social y organización política. La primera es una 
Organización segmentaria, basada en la oposición equilibrada de 
grupos de linaje; la segunda es un sistema de tipo feudal, ba. 
sada cn los derechos de propiedad. Por tanto, es de gran inte 
rés el que tanto los shan como los kachin manifiesten sus ideas 
sobre el orden político mediante el uso de conceptos idénticos 
o estrechamente emparentados. Esto lo consiguen poniendo el 
énfasis en diferentes aspectos de las ideas concretas. Por ejem- 
plo, ni en el sistema kachin ni en el sistema shan cxisten nocio- 
Nes de agrupamiento local y agrupamiento de parentesco total. 
mente separables, pero mientras que el kachin se identifica a 
sí mismo en primer lugar presentando su linaje, el shan comien- 
za por dar su lugar de nacimiento*. O también, el «comercio» 
—5 decir, el intercambio de bienes y servicios— juega un papel 
muy importante en la consecución del estatus en ambos siste- 
mas; pero mientras que el «comercio» shan es fundamentalmen- 
te comercio tal como nosotros lo entendemos —es decir, true- 
que de bienes de valor económico normal para conseguir un be- 
neficio—, el «comercio» kachin se realiza en gran medida, aun- 
que no por completo, con bienes que no tienen ningún valor 
económico normal. Conforme prosigamos, pondré el énfasis en 
las diferencias de esta clase. 


2. CONCEPTOS DE LA DIVISIÓN TERRITORIAL 
(a) nta - «casa»; (b) htingnu - «casa de jefes. 


En determinadas circunstancias los kachin distinguen ver- 
balmente entre las casas de la gente normal y la casa de un jefe. 
La diferencia fundamental entre las dos no consiste en ningún 
rasgo del diseño, sino en el hecho de que la casa del jefe con- 
tiene un compartimiento especial conocido como el madaidap, 
qUe viene a ser un altar dedicado al nat Madai, el jefe de los 
Espíritus celestes (mu nat), que es considerado como un parien- 
te por afinidad de uno de los antepasados remotos del jefe. 

Todas las viviendas kachin son estructuras rectangulares en 


3. Morgan (1877), Parte Il, Capítulo 2. “La experiencia de la humanidad no 
ba desarrollado más que dos planes de gobierno. el primero y más antiguo 
fue una organización social fundada cn las fratrias de gentes y en las tribus, 
El segundo y último en el tiempo fue una organización política fundada en 
el territorio y la propiedad.” 

4, Harvey y Barton (1930), passim. 
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4 Nal - 4 -————— 3 pies de cievación 


del suela 


Pic, 2 
Plana de la planta de la casa de un jefe kachin, 1. Porchc cubierto 
y establo - n'per. 2. Poste de la fachada de la casa - fun shadew. 3. 
Poste del porche de la casa - n'hpu daw. 4 Escalera de cotrada - la 
kang. 5. Pórtico - 1 'tawi. 6. Puerta - chyinghka. 7. Habitación del pltar 
del Mudai nat - mada? dap. TA. Altar del Madai - karap fawn. 8, 9, 10, 
12, 33, l6, Hogares - dap, 38, Hogar dec la familia del hijo casado - 
lapran dap. 9. Hogar de los hijos y sirvientes del cabeza de la casa 
familiar. 10. Dormilorio del cabeza de la caxa Familiar - n'bang dap. 
11. Altar del rat doméstico - ai tawn. 12 Hogar de los huéspedes - 
mann dap, lup dew dap. Hay un orden de precedencia en la posi- 
ción de sentarse que $e indica con las figuras 1, 11, 111 y IV. 13, Ho 
gar de cocinar - sher shadu dep. 14. Entrada lateral - hkuwawt hku. 
15. Caballete para los tubos de agua - 1isín rdum, 16. Habitación pri- 
vada de las adolescentes solteras - nta dap. 


forma de cobertizo con el piso de las habitaciones de estar a 
varios pies por encima del suelo. La Figura 2 mucstra la planta 
de la típica casa de un jefe kachin (htingnu). En el caso de un 
jefe importante, incluiría más hogares de los que aquí se mues- 
tran, y en caso extremo podría tener hasta 100 yardas de longi- 
tud. El gran tamaño de las casas de los jefes es probablemente 
responsable de la teoría de que los kachin tienen una típica or- 
ganización en «casa longa» («long houses»), análoga a la de las 
gentes de Borneo. Un manual etnográfico recientemente publj- 
cado afirma que las casas de los kachin «suelen tener más de 
100 pies de longitud en que residen los miembros de una fami- 
lia extensa... un fogón (separado) para cada familia biológica» *. 
Esto es erróneo, aunque pudiera parecer una deducción razo- 

nable a partir de las exposiciones de buena autoridad *. Una go- 
neralización mejor es que «la casa familiar kachin suele constar 
de padre, madre, hijos e hijas; a veces parientes necesitados y, 
con mucha frecuencia, huéspedes» ”. Nada hay, en principio, que 
impida que varios hermanos casados compartan una casa des- 
pués de la muerte del padre, pero no es ésta la pauta general. 
Además, dado que es fuerte la tradición de que la sucesión debe 


5, Thomas (1950), p. 20. 
6. Anderson (1871), p. 122, 
7. Carrapiett (1929), p. 13. 
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correctamente pasar al hijo menor (el uma del jete; el hpung- 
dim del plebcyo), es improbable que se dé la posibilidad de 
que los hermanos vivan juntos. Hoy, los hermanos mayores sue- 
len trasladarse a otra aldea o bien instalar una casa propia ad- 
yacente a la antigua. Sospecho que ésta también fue la pauta 
normal en el pasado. Que la resistencia según la pauta de fami- 
lia unida es excepcional también se indica por el hecho de que 
exista un término jinghpaw especial ( htingyan) para denotar 
las familias de esta clase. De ciertas áreas, especialmente Assam, 
existe información sobre una norma de sucesión mediante la 
primogenitura en vez de la ultimogenitura*. En este caso la pau- 
ta de residencia pudiera ser distinta; alternativamente, la etno- 
grafía puede ser incorrecta. | 

La mayoría de los kachin actuales viven en pequeñas casas 
que no pueden albergar cómodamente a más de una familia. El 
prestigio, no obstante, que se concede a las grandes casas y a 
los que pueden costearlas da lugar a que se construyan casas 
mayores de lo que realmente necesitan. La gran htingru en for- 
ma de barraca del jefe suele consistir en gran parte ca espacio 
vacío, No obstante, el tamaño de este edificio concreto tiene 
alguna otra justificación, además del prestigio. Aunque la poli- 
gamía es, en términos de media, rara, el jefe suele tener más 
de una esposa y cada esposa tiene su propio hogar u hogares, 
Antiguamente, la familia del jefe casi siempre incluía cierto nú- 
mero de «esclavos» (mayam) (véase p. 182) y otros seguidores 
personales. Además, la casa del jefe servía normalmente de casa 
de huéspedes general para los viajeros de paso. 

En esquema, la casa de un hombre normal es similar a la 
del jefe, pero más pequeña y con menos hogares. La casa de un 
pobre carece completamente de porche y de zona de cstablos 
delante del edificio (npan). La casa del dirigente de una aldea, 
que no sea al tiempo jefe, puede ser en algunos casos tan gran- 
de como la de su jefe, pero siempre carece de los postes de 
gran tamaño del porche (nhpu daw) que son un distintivo es. 
pecial del rango del jefe. Como ya sc ha señalado, el madai dap 
sólo se presenta en las casas de los jefes, pero un altar para el 
espiritu del antepasado del cabeza de familia se encuentra en 
todas las viviendas. Por regla gencral es modesto, consistiendo 
simplemente en un estante sujeto a una parcd lateral cerca de 
la entrada delantera o trasera de la casa. 

Una parte importante de la parafernalia asociada con este al. 
tar son dos pequeños tubos de licor de bambú conocidos como 
hat htawt. Son objetos que no se destacan y sc manticnen me- 


8. Neufville (1828), p. Mi: véase también, más adelante, pp. 177, 282. 
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tidos bajo los aleros del tejado. Las espadas (nhtu) y las lanzas 
(ri) que han sido recibidas de parientes por afinidad como par: 
te del contrato de una deuda (hka, véase pp. 165 y s.) se guar- 
dan de manera similar en las vigas próximas al altar de la fa- 
milia. 

Bl espíritu del antepasado en cuestión, al que por lo general 
se denomina simplemente masha nat (espírita humano) o gum- 
gun nat (espiritu protector), recibe ofrendas con bastante fre- 
cuencia, puesto que cualquier desgracia, enfermedad, dolencia 
de menor importancia o riesgo que recaiga sobre cualquier 
miembro de la familia constituye ocasión para Un sacrificio al 
masha nat. Tales ofrendas, no obstante, siempre son de muy 
pequeña escala. Si, por una u Otra razón, un cabeza de familia 
desea dar una fiesta en gran escala, invoca a otras deidades, 
aparte de su propio espíritu del antepasado. El masha nat, como 
individuo humano, parece ser generalmente un antepasado bas- 
tante reciente, por ejemplo un bisabuelo. Este culto es impor- 
tante para la comprensión del sistemas de linajes (cf. pp. 196 y s.). 
El cabeza de familia y su esposa se denominan «propietarios» 
(madu ni) de la casa, pero el masha nat de la casa es un ante- 
pasado del marido y no de la esposa. Los parientes consanguí- 
neos cercanos que viven en casas adyacentes suelen tener altares 
familiares dedicados al mismo masha nat, pero na Es necesario 
que sea así. Algunas casas tienen altares dedicados a más de un 
antepasado. 

Tal vez deba resaltarse que los mismos materiales de la casa 
no son muy valiosos, siendo la mayor parte de la construcción 
de bambú, paja y maderas blandas, todos los cuales necesitan 
reponerse a intervalos frecuentes. El rasgo más permanente de 
la casa es el emplazamiento (htingra) sobre el que se asienta. 
El derecho a edificar casas lo designa en primer lugar el dirigen- 
te de la aldea, pcro la decisión sobre dónde exactamente debe 
construirse la administra la geomancia y, de este modo, se que- 
da en manos del adivino (nwawli wa, p. 213). Una consecuencia 
de esto es que las casas de la mayor parte de las aldeas kachin 
suelen estar desparramadas al azar, sin ningún ahineamicnto sis- 
temático; donde ocurre lo contrario, suele deberse a decretos ar- 
bitrarios de la administración. La falta de disposición ordenada 
hace a las aldeas kachin llamativamente diferentes en apariencia 
de las aldeas de las áreas naga y chin situadas más al vestc. Las 
deas kachin sobre la orientación del emplazamiento de las casas 
probablemente derivan inicialmente del concepto chino de feng- 
shui, pero también las comparten con los shan ?. 


9, Milae y Cochraue (1910), p. %. 
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La casa familiar —es decir, todos los que viven en una nia— 
es la unidad básica de cooperación económica. Las parcelas (yi) 
que la aldea anualmente despeja (yirwa) se trabajan por casas 
de familia. Cada casa de familia, normalmente, tiene asociada 
una choza provisional (wa) situada en el campo de arroz y al- 
gunos miembros de la casa pueden comer y dormir en esta cho- 
za durante grandes partes del año, pero esto no hace de la choza 
de los campos una unidad de residencia distinta. También pue- 
den haber, adyacentes a la nta, otras chozas (dum) separadas 
que sirven de granero, Esta choza puede tencr funciones socia- 
lcs así como económicas. El compartimiento señalado como n-la 
dap (hogar de hombre-mujer) en la Fig. 2 es la habitación de 
las muchachas solteras de nfa y aquí pueden recibir a sus aman- 
tes sin restricciones paternas; de hecho se espera que lo hagan 
así. El granero pucde servir para un fin social similar. En Hpa- 
lang, en 1940, en deferencia a las críticas de la misión, se había 
suprimido la institución del r-la dap, pero los llamados grane- 
ros, que de hecho eran locales de dormir para los jóvenes,. so- 
brevivian. 

En algunas zonas, cada nta conlleva un pegueño jardín va- 
llado (sun). Esta área se mantiene cn permanente cultivo. Es 
propiedad privada en el sentido que no lo es la parcela de cam- 
po (yi). En el huerto (sun) cultivan verduras, hierbas que se 
utilizan para cocciones secretas semimágicas y productos valio- 
sos (y/o ilícitos) como el opio. En 1939, un bicnintencionado ad- 
ministrador británico señaló que el sistema de huertos impli- 
caba la construcción de una gran cantidad innecesaria de valla 
y sugirió que las casas de familia deberían unix sus huertos para 
trabajar mediante una especie de sistema de reparto. Los co- 
mentarios de Hpalang a esta sugerencia fueron de lo más des- 
favorable; parecía claro que lo importante del sun consistía en 
que estuviera inmediatamente adyacente a la casa (nta) y fuese 
privado para los miembros de la misma. 

Desde el punto de vista de la expresión ritual, el detalle más 
importante a señalar cn todo esto es, creo yo, la distinción ver- 
bal entre nta, casa, y htingnu, casa de jefe. Las casas de los jefes 
también sc denominan con otros nombres, Hkaw es simplemen- 
te la palabra shan aw, palacio. Las personas reales, tales como 
los reyes y emperadores, se nombran como hkaw-hkam (palacio 
de oro) o hkaw-seng (palacio de piedras preciosas), pareciendo 
también en este caso que el uso es puramente shan. Htingsang 
-—el almacén de arroz»— es otro término poético para jefe, re- 
firiéndose presumiblemente al hecho de que, mientras que los 
seguidores del jefe le pagan un tributo en arroz, él devuelve a 
su vez la mayor parte del arroz como contribución para las fies- 
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tas. El mismo término htingnu significa o bien «la casa de la 
madre» o bien «la casa madre». Dos ideas parecen estar impli- 
cadas. Una es que Ja casa del jete €s la casa paterna de la que 
todas las demás casas de la aldea son segmentos desgajados; la 
otra que la casa del jefe es mayu con respecto a las casas de sus 
seguidores (véase capítulo 1Y, pp- 101-102 y ss.), Más figurativa- 
mente, la casa del jefe pueda nombrarse como baren lungpu, una 
expresión que habitualmente se traduce como «la cueva del cai- 
mán» (Hanson, 1906, p. 73). No estoy completamente seguro de 
gue los kachin hayan tenido nunca oportunidad de encontrarse 
con un caimán vivo. Baren(g) es una especie de monstruo fabu- 
Joso, un espíritu naf de los rí0s de los valles y los lugares pan- 
tanosos y «caimán» servirá de traducción. Estos caimanes apa- 
- recen con frecuencia en la mitología kachin, normalmente como 
antepasados de la raza kachin *. El término también lo aplican 
los kachin del área de Sinlum a los shan Maingtha de Múng Hsa. 

Volveré a referirme a este símbolo. Mientras tanto únicamen- 
te diré que el baren representa (1) a la noción del saohpa shan 
—_el señor de las llanuras arroceras-— Y (ii) el principio fálico 
masculino que el jefe (shan O kachin) representa. Los espíritus 
celestes (mu nat Madai), con quienes también están asociados 
los jefes, representan igualmente el principio masculino en con- 
traposición con el elemento femenino de la tierra productiva 
(ga). Tanto las ideas de los chinos como las de los shan budis- 
tas resultan aquí relevantes. 

En primer lugar, baren, como simbolo, tiene un llamativo 
parecido con el «dragón» chino (lung) que se asocia de manera 
similar con el agua, la masculinidad (yang) y el monarca. Y en 
segundo Jugar existe un estrecho paralelismo de comportanien- 
to ritual. Así, el Templo del Cielo de Pekín fue antiguamente el 
lugar de importantes rituales anuales que Jlevaba a cabo el cm- 
perador chino en persona, y tenían por objeto asegurar el bie- 
nestar de la nación china y la fortilidad de las cosechas. El Tem- 
plo del Cielo consta de dos partes. La parte dedicada al cielo es 
un edificio con tejado, mientras que la parte dedicada a la tie- 
rra es una plataforma circular descubierta. En el sistema kachin 
gumsa, las funciones religiosas del jefe incluyen la obligación 
de hacer ofrendas al Madasi, el jefe de los espíritus celestes. Este 
ser controla la riqueza y la prosperidad general. Las ofrendas 
se hacen en el altar del radaz, en la propia casa del jefe. Pero el 
jefe también hace ofrendas al espíritu de la tierra ( ga-Shadip), 
un ser bisexual más o menos sinónimo del concepto de «crea- 


10. Carrapicti (192%, Capítulo 1; véase también p. 223 y Capítulo IX más 
udelante. 
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ción», que controla la fertilidad del suelo y de los seres huma- 
nos. Estas últimas ofrendas se hacen en un espacio descubierto 
circular en la zona sagrada conocida como numshang (véase 
p. 138). De este modo, el rol del jefe kachin en esios menesteres 
tiene un neto sabor chino. La casa del jefe es más que una casa. 
vivienda, más que un palacio, es también una especie de 1templo 
del Madai nat. 

Pero también debe señalarse que ha sido característico de 
todos los reinos y principados budistas del sudeste de Asia, des- 
de el siglo 1v de nuestra era, que el rey haya asumido muchos 
de los atributos de un Buda viviente y un rey divino. Es muy 
típico de todas estas sociedades que el rey y su corte y sus muy 
numerosas esposas y concubinas lleven una vida aislada del 
mundo secular en un lugar amurallado que conceptualmente es 
el modelo del sagrado Monte Maru. Los palacios reales birmanos 
de Amarapura, Ava, y Mandalay pueden incluirse en esta cate- 
goría general, y también los «palacios» (¿haw) de los príncipes 
shan modernos "', La casa del jefe kachin (htingnu) no está nor- 
malmente aislada del resto de la comunidad. No obstante, en el 
pasado, varios de los jefes kachin que más éxito tuvieron en 
conseguir el reconocimiento de haber tenido estatus de saohpa 
(príncipe shan), han demostrado este hecho rodeando sus casas 
con elaboradas murallas de piedra *. 


kahtawng (gahtawng), ga - «aldea» 
mare, mareng - «grupo de aldeas» ' 
mung (cf. shan móng) - «dominio de un jefe» 


La distinción que be trazado entre los términos aldea, grupo 
de aldeas y dominio ya han sido explicados en parte en el ca- 
pitulo IV. La aldea y el grupo de aldeas ticnen primariamente 
un significado territorial; el dominio es ante todo político. Así, 
mientras que a veces encontramos dominios kachin (mung) que 
incluyen varios grupos de aldeas (mare), cada uno de los cua- 
les contiene cierto númcro de aldeas (kahtawng), también en- 
contramos dominios que constan de un solo grupo de aldeas 
(como por ejemplo en Hpalang) o incluso de una aldea solitaria. 

Estrictamente hablando, kahtawng denota los edificios de 
una aldea, ga la tierra que controla, pero los conceptos parecen 
casi idénticos. Kahtawng se utiliza normalmente en el sur, ga 
en el norte. 


11. Cf. Scott y Hardiman (1900), Parte E, Vol. 11, p. 154, "El palacio se 
debominaba imyenah porque se levantaba, como el monte Myimmo (monte 
Meru), en el centro de las cuatro primeras islas que aparecieron sobre la tie- 
rra. Simboliza el Bawdibin Shwepalin, el lugar de nacimiento del Buda.” 

12. Enríquez (1923), p. 129% cf. Kawlu Ma Nawng (142), p, 39. 
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Una aldea puede contener cualquier número de casas de fa- 
milia, desde una en adelante. En la práctica, la mayor parte con- 
tienen entre 10 y 20 familias. Por regla general, una aldea está 
situada en o cerca de la cima de una colina. Los edificios pro- 
bablemente están dosparramados irregularmente a una distan- 
cia de entre 10 y 20 yardas, constituyendo la cresta de la colina 
una agreste calzada central (lam). En algunas zonas, cada casa 
tiene adyacente a ella un pequeño huerto vallado (sur), que se 
utiliza para cultivar opio y otras especialidades. El territorio 
(ga) sobre el que el conjunto de los miembros de la aldea tie- 
nen dercchos de cultivo —es decir, derechos para despejar la 
jungla— está definido con claridad, en todas las zonas a excep- 
ción de las muy poco pobladas, en términos de accidentes geo- 
gráficos como corrientes, cimas de montañas, rocas prominen- 
tcs, etcétera. 

El emplazamiento efectivo de la aldea (cs decir, de los edi. 
ficios) no es necesariamente fijo. Algunas aldeas han permane- 
cido en su actual cmplazamiento durante más de un siglo; en 
otros casos, todo el emplazamiento ha sido abandonado después 
de unos pocos años de residencia. Las razones que se dan para 
tales desplazamientos a veces son absolutamente prácticas —v. 
g» que el suministro de agua resultó ser defectuoso—, pero 
inás habitualmente son mágicas. Una enfermedad, o malas co- 
sechas, un incendio u otra calamidad se atribuye al diablo de la 
localidad, normalmente denominados simplemente bum nat - 
«espíritus de la montaña». Si Jos sacrificios no consiguen nin- 
guna mejoría, los adivinos (nwawt) pueden decidir que lo mec- 
jor es trasladar completamente la aldea. Tal cambio del empla- 
zamicnto de lá aldea no tiene normalmente ninguna conexión 
inmediata con los derechos de cultivo de los pobladores. La teo- 
ría frecuentemente propuesta por los funcionarios de la admi. 
nistración británica de que Jos kachin trasladan sus aldcas sim- 
plemente porque, habiendo agotado la fertilidad de un lado de 
la montaña, quieren seguir adelante y destruir otro, rara vez, si 
es que alguna, resulta justificada. En todos los casos en que he 
hecho averiguaciones, los derechos a la tierra aparecen conside- 
rados como inalienables, excepto en una o dos situaciones. Si el 
«linaje principal» (véase más adelante) de la aldea se extingue 
(dewm mat sai), la tierra revicrte al control del linaje del jefe; 
por el contrario, si una aldea en el dominio del jcfe A se trasla- 
da al dominio de otro jefe B, entonces los miembros de la aldea 
pierden sus derechos sobre la tierra en el dominio del jefe A. 
Por supuesto, esto rara vez ocurre; normalmente, cuando una 
aldea se traslada, se traslada a otro emplazamicnto dentro del 
dominio del mismo jefe. 


e: 


Estos principios de la posesión de la tierra fueron casi corn 
pletamente malinterpretados por los primeros administradores 
británicos y la mayor parte de las exposiciones de la bibliogra- 
fía sobre esta cuestión están absolutamente equivocadas. Pues 
la mayor parte no conseguía comprender que la técnica de la 
cultivación itincrante exige un largo período de barbecho y que 
«barbecho», en tales condiciones, quiere decir dejar que la jun- 
gla vuelva a crecer una vez despejada la tierra. Generalmente 
se suponía que cuando la tierra se dejaba de esta forma en bar. 
becho se abandonaba, es decir, se renunciaba a los dercchos so- 
bre la tierra. De este modo, la literatura sugiere que las tierras 
de las aldeas son simplemente la tierra que se cultiva en un 
momento dado ”; en realidad, la tierra que el dirigente de la al 
dea reclamará como «nuestra tierra» suele scr normalmente un 
área 10 a 20 veces mayor de la que en realidad se está cultivan- 
do. Existen buenas pruebas de que los derechos sobre tales tie- 
rras tienen un valor que perdura a largo plazo, tanto si se utili- 
zan para el cultivo como si no. Por ejemplo, poco después de 
que se fundara el puesto administrativo de Sinlum, en 1900, una 
gran área de la jungla, que anteriormente cultivaban las aldeas 
kachin de Sinlum y Lawdan, fue clasificada como reserva fo- 
restal y señalada como reserva de combustible para uso de la 
estación civil. En 1940, las aldeas de Sinlum y Lawdan sostenían 
que la tierra les seguía perteneciendo a pesar del embargo ar- 
tificial de la administración y a pesar del hecho de que los em- 
plazamientos de ambas aldeas se habían trasladado en el inter- 
valo. 

Por regla general, en cualquier año, los miembros de una al- 
dea se unen para despejar una única zona de jungla, aunque a 
veces sólo sea una sección de un grupo de aldeas el que se una 
Para hacer el despeje. Un vez completada la tala, el quemado y 
cl cercado, cesan las actividades comunales. Dentro del área total 
despejada (yin wa) cada casa familiar cultiva su propia parcela 
independiente (yi) y no hay propiedad comunitaria del produc- 
10, Como se explicó en el capítulo 11, algunas aldeas hacen «taun- 
eya de prado» (hkaibang) * en vez de taungya de la jungla nor- 
mal, pero los principios según los cuales la casa de familia tra- 
baja su propia parcela dentro del campo común son los mismos. 
Donde existen terrenos arroceros irrigados, las parcclas de arroz 
(hkauna)* se trabajan estrictamente sobre la base de la casa 
familiar, aunque necesariamente hay alguna cooperación de gru- 
po entre las casas familiares que utilizan el mismo conjunto 

13. Y. g. Scott y Mardiman (1900), Parte 1. Vol. II, p. 35. 


34. Esta palabra es un derivado shan y equivale a la shan hai, 
15. Otro término shan, 
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de canales de agua. En teoría, las hkauna no pueden venderse 
abiertamente, aunque existen sistemas de hipoteca que se apro- 
ximan mucho a la venta abierta. 

Es probable que los miembros de una aldea pertenezcan a 
cierto número de distintos patrilinajes, pero uno de estos linajes 
«es propietario» (mada ai) de la aldea. El dirigente de la aldea 
es siempre miembro del linaje propietario. Por regla general, 
el nombre de la aldea indica el linaje de los propietarios: v. É. 
Pasi ga, es propiedad del linaje Pasi; Laga kahtawng, es propic- 
dad dcl linaje Laga, etc. Al linaje propictario de una aldea lo 
denomino el «linaje principal» de la aldea. El dirigente de la al- 
dea cs, pues, ipso facto cabeza del linaje principal. Más adelan- 
te se explica el significado de la «propiedad» en este contexto 
- (véase pp. 176 y ss.). 

Bajo el régimen británico, cl dirigente de la aldea era cono- 
cido oficialmente como el agyiwa (gran hombre), pero nu está 
claro si este término se utilizaba antes de la llegada de los bri- 
tánicos. El término puede haber tenido origen gumlao *. El 1ér- 
mino gumsa habitual es salang wa". 

La mayor parte de las aldeas kachin no tienen edificios pú- 
blicos que puedan considerarse propiedad corporativa del con- 
junto de la aldea, aungue en años recientes las casas de familia 
de una aldea a veces han contribuido comunitariamente a la 
construcción de una escuela. La casa del jefe o del dirigente de 
la aldea sirve normalmente como casa de huéspedes pública a 
cuya hospitalidad tiene derecho cualquier viajero de paso. El 
mantenimiento de la casa del jefe y/o del dirigente es hasta cier- 
to punto de responsabilidad pública. Los habitantes de la aldea 
tienen la obligación de colaborar en la construcción y en las re- 
paraciones de la casa del jefe. 

En la entrada de la mayor parte de las aldeas se encuentra 
una zona sagrada, el numshang (lamshang, mashang). En esta 
área se celebran anualmente importantes ritos. Durante la ma- 
yor parte del año el lugar presenta un aspecto desolado. Los 
altares que se levantan para las ocasiunes ceremoniales son 
muy elaborados, pero se construyen fundamentalmente de bam- 
bú; una vez utilizados, se abandonan, levantándose nuevos al 
año siguiente. El único altar permanente es el dedicado al espí- 
ritu de la tierra (ga nat, shadip); normalmente está señalado 
con un círculo de piedras y en ocasiones con una valla, En unas 
pocas comunidades muy prósperas se convierte en una platafor- 


16. Scott y Hardiman (1900), Parte 11, Vol. TT, p. 559. 

17. La derivación es dudosa. Probablemenle significa “porta<cstandarte”. En 
las ocasiones ceremoniales, el jefe es adecuadamente precedido por uno de als 
selang que lleva una lanza. 
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ma de piedra decorada al estilo chino”, Los árboles del murmsh- 
ang incluyen normalmente un baniano (ficus retusa). Este £rbol 
tiene asociaciones sagradas en toda la India hindú y budista. 
Las historias asociadas con este árbol varían mucho, pero en 
toda Birmania y en los estados shan es habitual encontrar el 
altar del antepasado fundador de un grupo de aldeas asociado 
con un árbol de este tipo. 

Los árboles del área del :umshang nunca se cortan. El ca- 
rácter sagrado de la zona se pone también de relieve por otros 
métodos. Por ejemplo, antiguamente se consideraba como un 
santuario incluso para las personas que se sabían hostiles a la 
aldea. De este modo, el método tradicional y algo fantástico de 
obligar al cumplimiento de una deuda, una vez que el arreglo a 
lograr había sido adecuadamente decidido, consistía en «sentar- 
se sobre la deuda» (hka dung ai). Uno de los métodos de ha- 
cerlo consistía simplemente en enviar huéspedes no deseados 
para que explotaran la hospitalidad del oponente indefinidamen- 
te; menos arriesgado era el procedimiento de acampar en el 
ntenmshang del oponente y matar su ganado cuando se presenta- 
ba la oportunidad. No se podían tomar represalias porque nadie 
se atrevería a arriesgarse a la furia de los dioses cometiendo 
violencias dentro de los límites sagrados del numshang P. 

Los rituales religiosos kachin no se limitan a los que tienen 
lugar en el numshang y en los altares de los antepasados fami- 
liares. Pueden verse altares de bambú semiderruidos (hkungri), 
superficialmente muy parecidos a los de los numshang, delante 
de casi todas las casas de la aldea. Cuanto más importante es 
el cabeza de familia, más sustanciales son estos indicios de pa- 
sadas celebraciones. Para el iniciado, el diseño del altar o el es- 
tilo del lugar del sacrificio (wudang) indica inmediatamente la 
deidad a que se hizo el sacrificio y la naturaleza de lo que se 
sacrificó. Dado que los sacrificios —sea cual sea su propósito 
inmediato— son elementos importantes del consumo conspicuo, 
este último punto tiene particular importancia. Si un individuo 
puede costear el sacrificio de un gran búfalo, siempre está an- 
sioso de que sus vecinos recuerden el hecho. En consecuencia, se 
cuelgan las calaveras de los animales sacrificados en los derrui- 
dos hkungri y wudang. Cuando estos últimos se hacen pedazos, 
las calaveras más impresionantes se trasladan a los postes de 
ta casa del individuo que ha hecho el sacrificio, donde constitu- 
yen una decoración permanente que a veces perdura durante 
varias generaciones. Los sacrificios de pollos no dejan residuos 


18. Cf. Anderson (1871), p. 383. 
19, Cf. Carrapiett (1929), p. 9%. 


139 


que puedan servir de recuerdo, pero cuando tienc lugar un im- 
portante holocausto de aves sacrificadas, se erige un gran poste 
de bambú al que se atan cestas de pollos en un número que 
corresponda al de animales mucrtos. El efecto se parece bas- 
tante al de los mástiles de los barcos con ristras de banderas de 
señales. Merece la pena señalar que los shan budistas, aunque 
no sacrifican pollos, también erigen «astas» decoradas con ban- 
derolas y cestas para señalar sus celebraciones *. 

La mayor parle de los wudang están hechos de madera blan- 
da burdamente cortada y se convierten en nada en una uv dos 
estaciones; sin embargo, aquí y allá, por regla gencral delante 
de la casa de los jefes, se pueden ver wudeng más elaborados, 
hechos de madera dura y decorados con lo que a primera vista 
pueden parecer signos cabalísticos. Postes con tales señales (la- 
ban) se crigen fuera del numshang con ocasión de un festival 
importante. Estos signos pretenden ser dibujos de ubjetos de 
riqueza (hpaga) (véase p. 165) que se incluyen cn la ofrenda a 
los espíritus celestes, especialmente al Madar nat. Un wudang 
decorado de cesta clasc conmemora cl sacrificio de un búfalo a 
Madai. Tales sacrificios dan ucasión a celebraciones en gran es- 
cala denominadas manau, cuya realización tiene implicaciones 
bastante parecidas a las de las Fiestas de Mérito que se han 
descrito de los naga y los chin ?. 

El derccho a sacrificar a Madai y, por tanto, de celebrar un 
manau es un privilegio del jefe. Otros hombres ricos e influyen- 
tes hacen a veces manau, pero para poder hacerlo deben antes 
comprar el permiso del jele por medio de un adecuado inter- 
cambio de regalos ?. 

Cuando va a celebrarse un snanau, se construye una pista cir- 
cular de tierra para danzar delante de la vivienda de quien da 
el ¿nanau. Los postes y tableros (shadung dingnai) que se levan- 
tan en el centro de la pista de danzas, aunque no excepcional. 
mente notables, representan la cima del esfuerzo artístico ka- 
chin en lo que se refiere a las artes plásticas. De acuerdo con 
la tradición, los postes y la pista de danzas deben destruirse 
doce meses después de dada la fiesta; a partir de entonces, sólo 
el wudang permanece como símbolo de la gloria pasada. En 
consecuencia, súlo en algunas ocasiones se atraviesa una aldea 
en que exista realmente una pista de danzas del marau *. 


20. Milne y Cochrane (1910), pp. 1214. 

21. Véase especialmente Stevenson (1943). 

22, Yéasc Leonard, citado co Carrapictt (1929), y. 14. 

23. El simbalismo del manar sería claramente de la mayor relevancia para 
este estudio. Por desgracia nunca he tenido oportunidad dc ver un ejemplo . 
genuino; el único +raenanr que pude ver fueron versiones severamente Ccxapur- 
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Los enterramientos no destacan mucho en las aldeas kachin. 
Por regla general, los kachin se entierran muy cerca de la aldea 
en que residen, pero no existen cementerios; el emplazamiento 
de cada tumba se selecciona individualmente mediante adivina- 
ción. Como en la mayor parte de las sociedades, los funerales 
son ocasiones de ostentación. Se construye una claborada estruc- 
tura de bambú y paja sobre la tumba, pero por regla general 
es algo no permanente que se destruye hasta desaparecer en seis 
meses o un año”; luego de lo cual, el emplazamiento de la tum- 
ba no tiene importancia. Sólo en el caso de los jefes se rodca el 
emplazamiento de la tumba con una zanja profunda y ésta so- 
brevive mucho después que hayan desaparecido los adornos de 
bambú de la propia tumba. Cuando un jefe muere con una ven- 
ganza de sangre pendiente, la zanja se deja incompleta. Se ter- 
mina de manera ceremonial cuando se logra el convenio final. 

En la anterior descripción estereutipada de la aldea kachin 
hc acentuado especialmente aquellos rasgos materiales que sir- 
ven para dirigir la atención hacia el estatus del individuo; las 
erandes casas, los numerosos altares (hkungri), los postes ta- 
llados de los sacrificios (wudang), tumbas con zanja, etcétera. 
Es posible gcucralizar. La forma más característica que tienen 
los kachin de afirmar su estatus consiste en ser ostentosos de 
la escala de sus sacrificios religosos. Completamente al margen 
del costo de los animales sacrificados, los adornos de hierbas y 
bambú que proporcionan el telón de fondo de tales cclebracio- 
nes pueden estar enormemente elaborados. Un hombre clara- 
mente gana estimación, así como satisfacción estética, a partir 
de la forma en que se construye tal «equipamiento ritual». Pero 
el valor es transitorio. Ningún altar puede utilizarse dos voces; 
todo se hace de nuevo el día del sacrificio; tan pronto como se 
acaba el sacrificio, se deja que todo el aparato se arruine. De 
este modo, sólo los símbolos de la jefatura tienen la cualidad 
de ser permanentes: los grandes postes del porche hechos de 
teca u otra madera dura, las zanjas alrededor de la tumba, los 
wudang decorados de los sacrificios al Madai nat. Todo lo de- 
más es evanescente: los altares y las tumbas decoradas con bam» 
bú, los wudang de madera blanda de los sacrificios normales, 
los postes tallados de los manau que deben ser ceremonialmen- 
te destruidos. Es como si cualquiera pudiera ser rey por un día, 
pero sólo cl jefe gobierna para siempre. 


gadas montadas como especiáculo en beneficio de Jos oficiales visitantes del 
gobierno. Las descripciones que existen del manau (v. y., Carrapiert, 1929) son 
más o menos sin sentido. 

24. Grecn (1934) sugiere que el diseño de estas estructuras cstá asociado a 
la pagoda budista shan. Yo estaria de acuerdo. 


141 


Existe aquí un interesante contraste entre la costumbre ka- 
chin y la de los naga y chin situados más hacia el oeste. En el 
mundo de los naga, el prestigio una vez creado, aparentemente 
se establece para siempre y la ocasión se señala con la crección 
de un menhir de piedra, los símbolos que corresponden a éste 
en el sistema kachin son perecederos. 

Sólo muy rara vez erigen los kachin alguna clase de monu- 
mento de piedra y, en esos casos, Sólo son los jefes quienes lo 
hacen. El jefe gauri de Hutung, por ejemplo, crigió antiguamen- 
te algunos menhires de piedra para conmemorar su manau*, y 
otros jefes de la misma zona tenían sus tumbas decoradas a la 
manera china por artesanos chinos *. Pero, en el sistema ordi- 
nario, es notable la ausencia de cualquier clase de labrado sobre 
la piedra”. Es difícil explicar esto en términos difusionistas; 
una explicación sociológica podría ser que quizás la piedra es 
una materia demasiado permanente para ser utilizada como 
expresión de los simbolos de estatus en una sociedad tan flexi- 
ble como la de los kachin. 


mare O mareng - «grupo de aldeas» 


Las aldeas kachin pueden ser unidades políticas independien- 
tes, pero lo más habitua!, especialmente en el sistema gumsa, 
es encontrar que las aldeas que se agrupan alrededor de una 
determinada cima o se sitúan a lo largo de un determinado pro- 
montorio se reconocen a sí mismas como una única entidad po- 
lítica, Las aldeas componentes de un «conglomerado de aldeas» 
pueden ser fisicamente adyacentes (corno ocurre en Hpalang), 
de tal forma que las «aldeas» aparecen entonces simplemente 
como distritos de un único asentamiento; también pueden estar 
desperdigadas por un área de varias millas cuadradas.. 

La relación política entre las aldeas componentes de un gru- 
po de aldeas es virtualmente homóloga a las relaciones que exis- ' 
ten entre los grupos de linaje de una única aldea. Este punto, 
pienso, ha quedado claro en mi descripción de Hpalang (capítu- 
lo IV) y en parte explica por qué los propios kachin no suelen 


25. Anderson (1871), p. 383, Donde Hutung se escribe Hoetone. 

26. Enríquez (19223), p. 128; Grecn (1934) recoge una sepuitura de piedra en 
forma de pugoda. 

77. Aquií y allá en la literatura hay escandalizadas referencias a piedras cn 
forma de falo que parecen haber sido prominentes antiguamente en cierlas 
aldeas. No tengo datos de confianza sobre tales objetos, aunque pueden estar 
conectados con el culto al Madai rar. Parecen haber sido propiedad de deter- 
minados linajes de jefes. Los jefes Nhkum-Ngalang del Triángulo del Norte 
se dice que tenían tal piedra. Tiene la cualidad de moverse por su propia vo- 
luntad cuando una calamidad amenaza a la familia. Dos ejemplos de tales pic- 
dras fálicas aparecen en Grecn (1934). 
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hacer una diferenciación muy clara o coherente entre los dos 
conceptos de aldea (kahtawng) y grupo de aldeas (rare). 

Las aldeas componentes de un grupo normalmente son «pro- 
piedad» de distintos linajes, a veces del mismo clan, otras de 
distintos clanes. Casi siempre una de las aldeas se considera su- 
perior a las otras. El linaje principal de esta aldea superior pue- 
de decirse que cs «propietario» (madu ai) de todo el territorio 
(del cielo y la tierra - lamu ga) del grupo de aldeas. El dirigente 
de la aldca superior es, pues, el jefe (duwa) del conglomerado 
de aldeas. Si el jefe es políticamente independiente, tiene dere- 
cho a recibir, de todas las personas que no son de su linaje, 
una pata trasera de cada animal de cuatro patas que se mata 
dentro de su territorio, sea mediante sacrificio o mediante caza. 
También tiene derecho a que se le hagan ciertos trabajos en su 
parcela de arroz sin incurrir en obligaciones de reciprocidad. 
En muchos casos incluso tiene derecho a la obligación tributaria 
de una o dos cestas de arroz por familia y año. Los jefes con 
derechos tributarios de esta clase se denominan «jefe comedor 
de muslos» (mag yi sha ai du). Algunos dirigentes de aldea, en 
virtud de su supuesta filiación aristocrática, asumen el título 
de jefe (dinva), pero no por esta razón tienen derecho a «co- 
mer muslos»; a tales personas las denomino pequeños jefes. En 
teoría, un pequeño jefe siempre está subordinado a un «jefe co- 
medor de muslos», pero ello en la práctica escasamente ocurre. 
En estricta teoría, parecería que sólo el jefe comedor de muslos 
puede celebrar los rituales cruciales en el numshang, de tal for- 
ma que sólo debería haber un numshang por cada grupo de ab 
deas. En la práctica, los pequeños jefes pueden autoafirmarse 
realizando su propio numshag, como vimos que ocurre en Hpa- 
lang, donde tanto el dirigente Maran-Nmwe como el Maran- 
Gumjiye se autotitulan jefes y cada cual tienen su propio nums- 
hang. Tales procedimientos pueden racionalizarse diciendo que 
los poderes rituales de un jefe comedor de muslos pueden ser 
delegados en pequeños jefes. 


mung - «dominio o comarca», «municipio» (cf. móng shan, 
myo birmano) 


El dominio político de un jefe comedor de muslos puede 
ser, pues, una única aldea (kahfawng) o un grupo de aldeas 
(mare) o incluso, en algunos casos, cierto número de grupos 
de aldeas. El territorio de cualquiera de estus dominios es un 
mung, término directamente tomado del shan móng. El título 
de mung duwa (jefe de un dominio) puede por tanto aplicarse 
con propiedad a cualquier jefe comedor de muslos. En la prác- 
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tica, suele reservarse para el jefe soberano de una gran exten- 
sión. Dentro de tal dominio, todos los jefes comedores de mus- 
los son del mismo linaje, pcro el «jefe del dominio» es el supe- 
rior en virtud de encabezar la «línea del hijo menor» del linaje. 
Tal jefe de dominio se denomina también, en consecuencia, uma 
du (jefe hijo menor) (cf. p. 150). 

En la comunidad de Hpalang, el «dominio» y el «grupo de 
aldeas» coinciden. El «grupo de aldeas» contiene nueve «aldeas» 
distintas. 

La agregación de las aldeas en grupos de distinta densidad 
y la adicional agregación de los grupos de aldeas en «comarcas» 
o «dominios» constituye una característica general de la zona 
del norte de Birmania. La dificultad de traducir los distintos 
términos implicados deriva del hecho de que los kachin, los 
shan y los birmanos no asocian ninguna idea de tamaño concre- 
to a los conceptos de mung, móng y myo (municipio) ni a los 
conceptos de kahtawng, man y yua (aldea). La mentalidad ingle- 
sa espera que utilicen distintos conjuntos de categorías para 
describir una población que vive en asentamientos estrecharmmen- 
te apretados y para describir una población similar que vive 
desperdigada con baja densidad sobre una amplia área. Los bir- 
manos y sus vecinos no piensan así. La palabra birmana nyo, 
por ejemplo, pueden' significar una ciudad o bien un distrito 
que abarque cierto número de aldeas desperdigadas. Lo que im- 
porta para los birmanos no es tanto la naturaleza de la entidad 
administrativa como el rango del que la tiene a su cargo. De 
forma similar, el moderno sistema inglés contrapesa los «distri- 
tos urbanos» de pequeño tamaño y alta densidad de población 
y los «distritos rurales» de gran tamaño y baja densidad de po- 
blación ?. 

El uso kachin no es absolutamente idéntico al birmano y al 
shan, pero es igualmente flexible. Al igual que entre los birma- 
nos y los shan, yo y móng son casi exactamente equivalentes. 
Ambos términos denotan bien una ciudad o bien un municipio, 
es decir, un área administrativa asociada o comparable con una 
ciudad. Así, cuando, en el pasado, los birmanos eliminaban uno 
u otro de los estados shan del norte, las funciones tributarias 


PB CÉ£ÉR NE. F. (1908), par. 17: “En Myitkvina y Bhamo hay, en cada 
grupo de aldeas, un duwa, y cada uno de los villorrios sometidos a él y en 
que nó reside, um hambre denominado akyiwa... Este es cl sistema (birmano) 
ywathugyi El dinva es el ywatfugyt el akyiwa es el ywaganng. En Katha cada 
región es lo que podría denominarse un demg (círculo): el cabeza de cada ro- 
gión es el deíng rhugyi o myo !hugyi y en cada aldea hay el ywafkugyi Ln 
realidad sc trata del sistema (birmano) myotíugyí En Katha el cabeza de cada 
villorrio es un duwa o thugyi... y el cabeza del grupo (de villorrios) es el rmyo- 
thegy; o dewa superior.” 
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del jefe del móng (saohpa) eran sustituidas por las de un fun- 
cionario denominado myo-se («comedor del my0»). Por otra par- 
te, los kachin que no tienen ciudades propias conciben una dife. . 
rencia entre el término birmano myo en el sentido de ciudad y 
myo en el sentido de municipio. El primero se traduce por mare 
(«grupo de aldeas», v. g., Bhamo es un mare), mientras que el 
último se piensa como murng (dominio). 

Esta flexibilidad de la escala de dimensiones en los concep- 
tos de aldea, grupo de aldeas y dominio tienc cierta importan- 
cia. La mayor parte de los ingleses pueden no darse cuenta de 
que lo que un shan denomina móng y un birmano denomina 
myo puede ser «lo mismo» que la entidad política menos impor- 
tante que un kachin denomina mung. Sin embargo, desde el 
punto de vista kachin estas tres categorías son, en sentido polí- 
tico, idénticas; el jefe kachin (duwaj de un mung exitoso y - 
próspero se considera a sí mismo como un príncipe shan (saoh- 
pa) que gobierna un móng. 

Lo cual no es simple vanidad por parte del kachin. En una 
época temprana, los propios birmanos —y en este sentido ín- 
cluso los ingleses-— reconocían que el estatus político de un 
jefe kachin era el de un saohpa shan en pequeña escala. Así, 
en la literatura del siglo xtx sobre el área de las colinas Kachin, 
casi siempre se nombraba a los encargados oficiales kachin 
como Tsawbwa (saohpa) o bien como Pawmaing (pawmúng) ?, 
términos que los autores aprendieron de los intérpretes birma- 
nos. La literatura contiene claras pruebas de que, de cualquier 
manera, a mediados del siglo x1x los jefes kachin más impor- 
tantes eran tratados por los tribunales birmanos exactamente 
como si fueran príncipes shan ”. De manera similar, Pawmoóng, 
un título shan que significa literalmente «padre del móng», de- 
nota, parecería, el amat (consejero) superior de un tribunal de 
saohpa. El término kachin correspondiente es bawmung («cabe- 
za del mung»). El hbawmung típico es el dirigente de aldea (sa 
lang) que es plebeyo de nacimiento y, por tanto, no puede ale- 
gar el título de jefe (duwa) pero que, gracias a la fuerza de su 
personalidad o a otras circunstancias, de hecho domina a su le- 
gítimo señor superior. En Hpalang, por ejemplo, el dirigente 
Sumnut era el bawmung de la sección Atsi de la comunidad, 
aunque el imbécil del dirigente Lahpai era el jefe. 

Estos distintos términos paralelos proporcionan un buen 
ejemplo de lo que quiero decir cuando afirmo que, aunque la 
escala de la sociedad gumsa kachin es por regla general muy 

cÍN Ambas palabras aparecen con distimias ortografías 
Véase especialmente Williams (1863); Sladen (1868); Anderson (1871), 
(1876); Sirettell (1876). 


145 


pequeña en comparación con la sociedad shan, la estructura po- 
lítica de la primera, sin embargo, está modelada en aspectos im- 
portantes sobre la de la segunda. 

Entre los shan y los kachin gumsa, el término móng (mung) 
tiene una connotación muy concreta de unidad política, siendo 
el móng el dominio de un jefe concreto que es señor superior 
de todos los otros detentadores de títulos dentro de ese lerri- 
torio. Los kachin gumlao también utilizan el 1érmino mung, pero 
con distinto sentido. Un gumiao mung cs un distrito o árca con- 
tigua en que prevalece el gobierno gumlao. Así, cl área Duleng, 
situada al este de Hkamti Long y al norte del Triángulo, cs «Du- 
leng rmung», Actualmente todo es territorio gumlao. Cada aldea 
es políticamente independiente, pero, mediante una ficción bas- 
tante palpable, todos los Duleng alegan ser miembros de un 
único clan, a saber el clan Duleng. El mítico antepasado funda- 
dor del clan Duleng es considerado el santo patrón de la zona 
y se le hacen sacrificios como mung naf por parte de todas las 
aldeas y sobre bases de igualdad, (Mapa 4, p. 55). 

El mismo concepto se encuentra en el territorio gumsa, pero, 
en este caso, el mung nat se convierte en el antepasado funda- 
dor del linaje del jefe supremo. El derecho a hacer sacrificios 
al mung nat territorio gumsa recae, por tanto cn este jefe. 

Tal vez debería resaltar de nuevo que los límites arbitrarios 
trazados entre los territorios shan y kachin durante el régimen 
británico carecen en absoluto de significado para las condicio- 
nes que prevalecían antes de la llegada de los ingleses. Un moóng 
shan normalmente incluía territorios de colinas ocupados por 
los kachin así como territorios de valle ocupados por los shan. 
De manera similar, en cierto número de casos, los murng kachin 
incluían valles ocupados por los shan así como colinas ocupadas 
por los kachin. El mung nat, como deidad protectora, presidía 
sobre ambos. 

Los importantes concepios que hasta el momento hemos con- 
siderado son todos categorías de lugar espaciales. Tenemos aho- 
ra que considerar las categorías sobre las personas, es decir, las 
palabras que utilizan los propios kachin para denotar los grupos 
humanos de distintas clases. En el pensamiento kachin, éstas 
ao son completamente scparables de las categorías de territo- 
rio que ya hemos considerado. Este punto lo elaboraremos con- 
forme vayamos progresando. 
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3. CONCEPTOS RELATIVOS A LOS AGREGADOS DE PERSONAS 
htinggaw - «familia», «familia extendida» 


Cuando escribo acerca de la «familia» me reficro a la fami. 
lia biológica compuesta de marido, esposa e hijos, y con «fami: 
lia extendida» quiero decir el grupo de varones y mujeres sol. 
teras todos del mismo patrilinaje y que viven cn la misma aldea, 
más las mujeres de los primeros. Ninguno de estos términos tie- 
ne equivalente exacto en kachin. Un kachin puede hablar de su 
familia como nta masha («gente de la casa»), mientras que la 
familia extendida se abarca con elaboraciones como nu wa ni 
nau ni hpu ni yawng, «madres, padres, hermanos y hermanas 
menores, hermanos mayores todos». La palabra kachin hting- 
gaw —una «casa de familia»— puede tener ambas significacio- 
nes. Literalmente significa «las personas bajo el mismo techo»; 
un hombre que se casa, HMtinggaw rawn «extiende el tejado», 
Htinggaw gade nga a ta? puede significar «¿cuántas Familias in- 
dividuales hay?». Pero, por regla general, Atinggaw parece sig- 
nificar «las personas que rinden culto al mismo grupo de espf 
ritus familiares». En este último sentido puede verdaderamente 
implicar a una única casa familiar, pero puede abarcar varias 
casas situadas muy cerca en las que todos los hombres son del 
mismo patrilinaje, o bien puede abarcar incluso casas de locali. 
dades completamente distintas. La distinción dependerá única- 
mente de si el ritual de «separar el linaje» mediante la reparti- 
ción de las insignias del altar familiar (nar htawi daw) ha sido 
o no completado. 

En el capítulo TV me he referido a htinggaw como si equi- 
valiera a lo que los antropólogos quieren decir con un patrili- 
naje localizado de poca extensión. Más abajo se explica el uso 
de htinggaw con este sentido. 


amyu, lakung, dap, htinggaw - «linaje», «clan» 


Un kachin habla generalmente del grupo local de parientes 
desde la perspectiva de su linaje más bien que desde la pers- 
pectiva de su familia. Ambos sexos adquieren apellidos patroní- 
micos que retienen toda la vida *. Las personas del mismo ape- 
llido, por tanto, son del mismo patrilinaje. No obstante, el sis- 


Aunq errónea, 
exposición se ha repetido varias veces. En verdad, uña mujer llamada N'Du 
Kai que se casa con Htingnan Tang será posteriormente conocida como Hiing- 
nan 


147. 


tema de linajes es segmentario y cualquier individuo tiene dere- 
cho a ser conocido por varios apellidos distintos. Los distintos 
apellidos denotan linajes de distinta extensión. Por ejemplo, el 
linaje Hpunrau es un segmento del linaje mayor Layawng, que 
a su vez es un segmento del linaje mayor Kadaw, el cual es un 
segmento del importante clan Lahtaw. De ahí que un individuo 
con derecho a Hlamarse Hpunrau Tang pueda igualmente auto- 
denominarse Layawng Tang, Kadaw “Tang o Lahtaw Tang. De 
manera similar, el dirigente de Ja aldea Laga de Hpalang que, 
para evitar confusiones, fue denominado Laga Naw en el capí- 
tulo IV, en realidad cra habitualmente conocido como NhKum 
Naw, siendo el linaje Laga del clan NhKum. 

Las personas del mismo linaje, cualquiera que sea la escala, 
pueden describirse como «hermanos» ( kahpu-kanau ni) o bien 
como del mismo «tipo» (amyu), o bien de la misma «rama» 
(lakung), o bien del mismo «hogar» (dap), Estas palabras, sin 
embargo, se utilizan de forma intercambiable y no se puede dis- 
tinguir coherentemente el grado de segmentación por expresio- 
nes tales como «linaje máximo», «linaje medio», «linaje míni- 
mo» y similares. Ni tampoco existe ninguna distinción clara en- 
tre los niveles exógamos y noexógamos de segmentación. Cier- 
tamente existe una teoría de la exogamia del clan y del linaje y 
en los niveles más bajos de la segmentación del linaje se aplica 
rígidamente, pero no es difícil concretar un matrimonio con al- 
guien del mismo clan, con tal de que no haya un antepasado 
común por línea de varón en las últimas cinco a seis generacio- 
nes. Por último, no se puede distinguir entre la filiación de des- 
cendencia real y la putativa. Cualquier jefe kachin está dispuesto 
a trazar su filiación hasta Ninggawn Wa, el Creador. Para poder 
hacer esto, algunos grupos cstán dispuestos a presentar genta- 
logías de cuarenta o más generaciones. Resulta bastante imposi- 
ble valorar hasta qué punto tales líncas de filiación se han con- 
vertido en puramente ficticias. 

Mi opinión personal es que las genealogías kachin se mantie- 
men casi exclusivamente por razones estructurales y no tienen 
el menor valor como testimonio de la realidad histórica. Los 
plebeyos sólo se interesan por las genealogías como medio de 
establecer las relaciones correctas con sus vecinos inmediatos 
de la misma comunidad; en consecuencia, las genealogías de los 
plebeyos son por regla general muy cortas; sé recuerdan cuatro 
o cinco generaciones cuando más. Los jefes, por otra parte, $e 
ocupan de establecer su legitimidad como miembros del «linaje 
del hijo menor» y también de establecer su superioridad rela- 
tiva a otros jefes de una extensa área. En el corazón de la zona 
kachin (v. g., el Triángulo), las asociaciones políticas de un jefe 
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importante pueden ser muy numerosas, y en consecuencia las 
genealogías de los jefes de esta región suelen ser extremadamern- 
te largas; en las áreas limítrofes, como al norte de Hsemwi y el 
vallc de Hukawn, los asociados políticos jinghpaw del jefe son 
menores en número y su genealogía, en correspondencia, es me- 
nos extensa *, 

Otros autores han defendido que la relativa brevedad de las 
genealogías de los jefes de las áreas «limitrofes» es una prueba 
de la teoría de que la cultura kachin sólo recientemente se ha 
extendido a aquellas zonas *, pero yo creo que todas las genea- 
logías kachin deben considerarse igualmente ficticias. Induda- 
blemente tienen algún contenido histórico, pero nadie sabe en 
qué medida. 

Utilizo la palabra clan para denotar un linaje (amyu) de 
máxima extensión. Indudablemente los propios kachin tienden 
a pensar el total de su sociedad como compuesta de siete u ocho 
agrupamientos principales de este tipo *. Cualquier linaje local 
normal (htinggaw) se siente afiliado de una u otra manera a uno 
u otro de estos agrupamientos principales. Esto se aplica inclu- 
so a las familias lisup y chinas que viven can comunidades ka- 
chin. Por tanto, un «clan» kachin es un patrilinaje que no se 
considera segmento de otro patrilinaje de mayor profundidad 
o extensión. Utilizo la palabra «linaje» para todos los grados de 
amyu, es decir, para todos los segmentos de los clanes o seg- 
mentos de los linajes cualquiera que sea su tamaño. Tales lina- 
jes no necesariamente son exógamos. 

El tipo de linaje más pequeño es el grupo que comparte un 
«nombre de la casa familiar» (A4tinggaw amying) común en vir- 
tud de que sus miembros rinden culto al mismo conjunto de 
espíritus de los antepasados familiares (véase atrás p. 132). A 
este «nivel de nombre de la casa familiar», el linaje es muy cla- 
ramente exógamo. Un individuo estará normalmente familiari- 
zado con todos los demás del mismo «nombre familiar». Hablan- 
du en términos relativos, es un grupo corporativo localizado, 
que se identifica con una determinada aldea. 

El hecho de que sólo los linajes de poca extensión sean exó- 
gamos convierte a la afiliación de los linajes a los clanes en un 


32. La sugerencia de que la gencalogía puede representar la distancia estruo- 
tural más bien que el tiempo histórico, creo, fue expuesta por primera ver 
por Evans-Pritchard (1939), 

33. Enriquez (1923), p. 40. 

3, Marip, Lahpai, Lahtaw, NhKum, Maran, Kareng, Hpauwi y Tsasen són 
los nombres que normalmente se dan. Los cinco primeros se consideran por 
regla general de estatus superior, y se reconocen en toda el área de las colinas 
in, pero las concepciones respecto a los nombres y estatus de los clanes 

menores difieren arupliamente. En este libro escribo NbKum por N'hKum. 


149 


asunto bastante arbitrario. No es raro encontrar personas con 
el mismo nombre de linaje que viven en distintas comunidades 
y que alegan ser miembros de distintos clanes. A veces puede 
deberse a la casualidad de que se haya llegado a usar el mismo 
nombre de linaje independientemente en dos ocasiones distin- 
tas, pero lo más frecuente, creo, es que la cosa se explica sim- 
plementc porque el plebeyo normal sólo está interesado en su 
linaje local (htinggaw). No le importa mucho si esc linaje está 
afiliado a uno u otro determinado clan principal. 

Lo más sorprendente a primera vista es que la afiliación al 
clan de los linajes de los jefes del más alto nivel también pueda 
ponerse en duda. Así, entiendo que los jefes Mashaw del Trián- 
gulo se consideran del clan Marip y, lo que es más, del «hijo 
menor» fuma) Marip, pero Kawlu Ma Nawng parece conside- 
rarlos del clan NhKum ?, y he oído describirlos como pertene- 
cientes al clan Lahtaw. Podrían citarse mumerosos ejemplos si- 
milares. En tales asuntos no existe lo cierto y lo equivocado. Si 
en el momento actual los jefes Mashaw dicen que son Marip 
y sus compañeros, los jefes Marip, los aceptan como tales, en- 
tonces evidentemente son Marip en el momento actual, pero eso 
no significa que hayan sido siermpre Marip en el pasado ni que 
vayan a serlo siempre en el futuro. 

Me parece probable que, a lo largo de los años, la red de afi- 
hiaciones de linaje sufra considerables revueltas, pero esto es 
dificil de demostrar. Sucede que tenemos descripciones bastante 
detalladas de los principales linajes Tsasen tal como eran cn 
1835 * y como eran en 1940”, Las discrepancias son considera- 
bles, pero esto no es una prueba concluyente del cambio, puesto 
que, en 1835, Hannay pudo haberse equivocado con respecto a 
los hechos, El factor operativo parece ser que, cuando un deter- 
minado linaje adquiere influencia, una relación con ese linaje se 
hace ventajosa. Entonces, si la afiliación al clan es aún mínima- 
mente vaga, pueden hacerse corrientes cierto número de versio- 
nes rivales, cada una de las cuales tiene tanta validez como las 
demás. No existe pinguna versión correcta. 

Un asunto de gran importancia estructural, pcro sobre el que 
sólo puedo proporcionar testimonios de voz común, es el pro- 
cedimiento adoptado para dividir un linaje «real». Los plebeyos, 
me imagino, escasamente se preocupan de esto. Una familia ple. 
beya que se traslada a una nueva aldea, automáticamente se con- 
vicrte en el núcleo potencial de un nuevo linaje local a escala de 


35, Kawlu Ma Nawuog (1942), p 
36. Hannay (1847); Macketirie A DP. K£. 
37. Kawtu Ma Nawng (1942). 
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htinggaw. Para los jefes comedores de muslos las cosas son mu- 
cho más complicadas. 

La autoridad política del jefe se basa, ideulógicamente, en su 
capacidad de preservar la prosperidad de su dominio mediante 
la realización de sacrificios al espíritu celeste, Madai, y al es- 
píritu de la tierra Shadip. Tienen esta capacidad en virtud de 
su filiación a un remoto antepasado del clan que se casó con 
un espíritu celeste femenino, normalmente una hermana de Ma- 
dai*, Este poder ritual sólo lo hereda automáticamente el hijo 
menor del jefe comedor de muslos. Puede pasar a otra línea —es 
decir, a un hijo mayor— únicamente si el hijo mayor hace una 
compra ritual al menor. Suponiendo que se acuerde csto, la di- 
visión de los poderes rituales constituye una separación del li- 
naje real. Se dice que se lleva a cabo de la forma siguiente ?, 

Los nat htawt (tubos de licor) del espíritu del antepasado ya 
se han mencionado. Se guardan en el tejado, sobre el altar de 
los antepasados. Los dos hermanos que han acordado dividirse 
los poderes rituales entre cllos deberían llevar estos tubos a la 
casa del uma du (jefe superior) de su linaje, que puede vivir 
muy lejos. Habiendo llegado allí y habiendo presentado pruebas 
de que se han intercambiado los regalos correctos entre el her- 
mano mayor y el menor y viceversa, se celebra un ritual reli- 
gloso en el altar del uma nat (el espíritu antepasado del linaje 
cuya primera casa es la casa del uma du). El resultado de este 
ritual es que los dos tubos originales de licores, que los herma- 
nos han llevado consigo, se dividen ( daw) en mitades y son sus- 
tituidos por cuatro nuevos tubos, dos de los cuales se entregan 
al hermayo mayor y otros dos al menor. Las esposas de los res- 
pectivos hermanos llevan luego los tubos a sus casas. Los tubos 
se transportan: de vuelta envueltos en un chal de seda como se 
llevaría a un niño pequeño. El hermano mayor y el hermano 
menor pueden ahora alegar ambos el estatus de jefe comedor 
de muslos. Los tubos nat htawi deben guardarse cuidadosamen- 
te. El simbolismo de toda la celebración es extremadamente sim- 
Ple. La ceremonia pretende el reconocimiento público del esta- 
tus equivalente de los dos linajes recién constituidos. 

Incluso al final de todo cesto, no obstante, cl estatus ritual del 
jcfe hijo menor y de sus descendientes se considera más alto que 
€l del jefe hijo mayor y sus descendientes. Además, el jefe hijo 
menor cs el que permanece en el dominio original, mientras que 


38. Véase Capítulo 1X. ) 
39. Esta narración me la proporcionó un jefe de alto estatus de la del 
Triángulo; Gilhodes (1922), pp. 2802, presenta ung descripción similar sacada 
de un i r gauri. Evidentemente, existe un claro estercotipo de lo que 
constituye el procedimiento ortodoxo. 
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el jefe hijo mayor tiene que partir y ser jefe en otra parte. Si 
se acepta esta construcción de cómo se supone que se segmen- 
tan los linajes, de ahí se deduce que donde hoy encontramos un 
linaje real d asociado con la localidad D, es probable que se 
haya segmentado en el pasado de un linaje c asociado con una 
localidad C, que a su vez se segmentó de un linaje b asociado 
con una localidad B, y así sucesivamente hasta el linaje a, que 
es uno u otro de los ocho clanes fundamentales ya mencionados. 

De donde se deduce que si los miembros del linaje d admi- 
ten que su linaje es un segmento de c, también admiten que el 
linaje c que todavía vive en C es su superior en rango. 

Tomemos un ejemplo. Todos los miembros del linaje Hpun- 
rau reconocen que son una sección del linaje Layawn; por tan- 
to, reconocen que el jefe Layawn Ga es su señor soberano en 
- todo lo referente a cuestiones de linaje. Pero los Layawn son un 
segmento de los Kadaw y, en algunos asuntos, el jefe Layawn 
tiene que remitirse al cabeza del linaje Kadaw que vive lejos, en 
Kadaw Uma Ga, en el Triángulo central. Los Kadaw, por ser un 
segmento del clan Lahtaw, tienen por supuesto que rendir de- 
ferencia al jefe superior de todo el clan, pero de hecho no existe 
tal jefe. En su lugar, hay alrededor de media docena de linajes 
Lahtaw superiores cada uno de los cuales alega ser superior a 
todos los demás; el Kadaw es uno de ellos. 
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Esta deferencia a los cabezas de linaje que residen a 
cia se aplica asi exclusivamente a los miembros de los Imajes Ae 
los jefes y de los aristócratas, pero tienen considerable impeg 
tancia en el «equilibrio de poder» total. Como ya hemos visto, 
el dirigente de una aldea es normalmente de rango aristocráti- 
co (ma gam amyu) (véase p, 106). En la mayoría de los asuntos, - 
sus obligaciones políticas son con el jefe de su dominio (mtung 
duwa), que por regla general es de un clan completamente distin. 
to. Sus obligaciones con el jefe de dominio son esencialmente las 
obligaciones del arrendatario feudal con su señor territorial *. 
Pero además, cuando se trata de asuntos de linaje, el dirigente 
de la aldea debe deferencia, no a su propio jefe territorial, sino 
al uma du, que es la cabeza de la rama del hijo menor de su 
linaje y, a través de él, a otro u otros uma du, geográficamente 
aún más remotos. De este modo, el mantenimiento de las afilia 
a al linaje sirve de freno a los poderes del jefe territorial 
local. 

La autoridad práctica que de hecho puede ejercer el úl- 
timo cabeza supremo del linaje (uma de) sobre las ramas in- 
feriores desperdigadas de su linaje es, evidentemente, muy li- 
gera, pero la noción de que existe este tipo de jerarquía propor- 
ciona un sentido de lo que quizás pueda llamarse «solidaridad 
tribal» entre la totalidad de la población kachin. Una importan- 
te función teórica del cabeza de linaje es la de árbitro. Las dispu- 
tas entre las personas que son miembros de distintos linajes lo- 
cales, pero del mismo linaje superior, deben remitirse adecuada- 
mente al jefe del linaje superior que abarca a ambos bandos. 
Parece dudoso incluso que ocurra esto en el momento actual y 
no tengo datos sobre hasta qué punto ocurría en el pasado. 

Al definir una aldea (p. 135), he descrito al dirigente como el 
cabeza del linaje principal (p. 138). Tales linajes son linajes loca- 
lizados corporativos en el sentido que aquí se implica y los miem 
bros de tal linaje tendrán todos el mismo «mombre de casa de 
familia». Lo cual, no obstante, no excluye la posibilidad de que 
pueda haber otra u otras casas de familia desperdigadas en otras 
localidades que tengan el mismo nombre de casa de familia, pero 
por una u otra razón estén instaladas en un país extranjero. 


bu ni - «aldeanos» 

La importancia de esta categoría es que atraviesa todas las 
rivalidades de parentesco y denota explícitamente lealtad al lu- 
gar y no al linaje. El grupo de aldeas de Hpalang estaba, en 1M0, 


40. Leach (1952), p. 41. 
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dividido en facciones de las clases más diversas, pero todos los ' 
habitantes alegaban por igual ser Hpalang bu ni —aldeanos de 
Hpalang— y hablaban de Hpalang como su bu ga —=tierra pa- 
tria»—. Normalmente todos aquellos que se reconocen a sí mis- 
mos como bu ni de la misma localidad compartirán un nums- 
hang (bosque sagrado) común y de este modo participarán en 
las mismas ofrendas rituales al espíritu local de la tierra, pero 
esto no es invariable. No cra así, por ejemplo, en Hpalang. Bu ni 
en cuanto agregado de personas es la contrapartida del mare 
(grupo de aldeas) como categoría de lugar. 


Categorías y agrupamientos informales 


mani - «niños(as)»; shabrang ni - «jóvenes»; 
mahkawn ni - «doncellas»; madu ni - «parejas casadas»; 
ga ni - «jornaleros» 


Desde el punto de vista del análisis estructural, los tipos más 
significativos de agrupamientos de la sociedad kachin son, evi- 
dentemente, las categorías de linaje y localidad, que acabo de 
describir, junto con las categorías de «clasc» que se tratan a 
continuación (p. 184). Paradójicamente, los grupos de cste tipo 
juegan en los asuntos ordinarios de la vida cotidiana un papel 
pequeño, aunque se vuelven sobresalientes en cualquier ocasión 
ritual formal. 

Los grupos informales que se catalogan en esta sección atra- 
viesan tanto los grupos de parentesco como las afiliaciones de 
localidad. Se basan fundamentalmente en la edad. Los kachin 
no tienen un sistema formalizado de pradaciones de edad como 
ocurre en algunos grupos naga*. Los niños comienzan a apren- 
der las artesanías familiares a una edad muy temprana, pero al 
principio no se diferencian en categorías sociales distintas. Sim- 
plemente son niñosías) (mani). Conforme llegan a una edad 
próxima a la pubertad (sex), cormienzan a distinguirse como jó- 
venes (shabrang ni) y doncellas (mahkawn ni). Para la época 
en que han alcanzado la pubertad (ram), los mozos y las don- 
cellas duermen normalmente juntos, pero la corte y el flírteo 
se Neva a cabo en grupo más bien que de forma individual. Un 
mozo de dicciséis años pasa la mayor parte de su tiempo en 
compañía de una banda informal compuesta por cuatro o cin- 
co de sus compañeros varones, no necesariamente de la misma 
aldea. Trabajan juntos como equipo en el campo o en tareas 


41. V. g. el Ao. Véase Mills (1926). 
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como la edificación, y por las tardes se encuentran con sus aii 
gas para cantar canciones y coquetear (nchyun ga) en alórina 
cita acordada con anterioridad. Una vez ha alcanzado la puber- 
tad, un hombre joven rara vez duerme en casa (véase p. 133: 
nia dap). | 

Estos grupos de hombres jóvenes no tienen una organiza- 
ción formal, pero los grupos correspondientes de mujeres jó 
venes son, hasta cierto punto, organizados. La luna se considera 
un rai femenino que cuida el bienestar de las mujeres jóvenes 
y existe un rito en el que sólo pueden cstar presentes las muje- 
res y en que se invoca a la «doncella de la luna» (shata mah- 
kawn). No me es conocido hasta qué punto participan las mu- 
jeres mayores en tales sesiones, o bien si las organizan. 

Al llegar a los 20 años, la mayor parte de los hombres están 
casados; las mujeres algo antes. Con el matrimonio ambos se- 
xos obtienen la consideración de adultos. Los mozos se convier- 
ten simplemente en hombres, la; las doncellas, en mujeres, num. 
Para los casados no existen agrupamientos informales, de base 
sexual, que correspondan a los de los mozos y doncellas, En el 
matrimonio el marido y la mujer se convierten en cabezas de 
familía: son los «propictarios» o «señores» (madu ni) de su 
casa. 

Merece la pena señalar, creo, que el cabeza de familia «es 
propictario» de su casa en el mismo sentido en que el jefe (de- 
wa) «es propietarios de su dominio (mung). El verbo mada mi 
sirve en ambos contextos, 

Los cambios de estatus social como éstos se indican funda- 
mentalmente mediante cambios de vestuario. Los muchachos no 
pasan por ninguna clase de iniciación ritual. Pero cuando un 
chico comienza a llevar normalmente espada (nhtu) y bolsa 
(nhpye), espera ser tratado como un mozo más bien que como 
un niño. En adelante, estos dos elementos del equipamiento per- 
sonal rara vez estarán fuera del alcance de sus brazos. No hay 
diferencias entre el atuendo del mozo y el del hombre joven ca- 
sado. Conforme se hace mayor, cada vez se enorgullecerá más 
de su habilidad en el manejo de la espada, que es una herra- 
mienta para fines generales que se utiliza lo mismo para talar 
árboles que para cortarse las uñas de los dedos; los ancianos de 
la comunidad (myit su ni) pueden distinguirse ' habitualmente 
por el hecho de llevar espadas de calidad especialmente buena. 

El traje de las mujeres sirve para distinguir a los kachin y 
varía cn las distintas partes del país, pero en todas partes el 
peinado delata el estatus social de la mujer kachin. Cuando don- 
cella Jleva la cabeza desnuda, con el pelo cortado en línea dere- 
cha y a la altura de los hombros o la nuca, Con el matrimonio 
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adopta turbante; en la ancianidad lleva un turbante de dimerr 
siones descomunales. 

Las categorías de personas que he catalogado aquí, a saber, 
niños(as), mozos, doncellas, hombres casados, mujeres casadas, 
ancianos y ancianas, son las categorías entre las que distribu- 
yen las tareas laborales. 

En la construcción de un edificio, por ejemplo, los mozos 
hacen el tejado de paja, las doncellas acarrean la paja, las mu- 
jeres casadas preparan la cerveza, los hombres casados acarrean 
la madera y el bambú, los ancianos se sientan y rajan el bambú 
para hacer cuerda de amarrar (pali), mientras que las ancianas 
se ocupan de sus tareas habituales de cuidar los cerdos, los gan- 
sos y los pollos. Y lo mismo ocurre en todas las actividades que 
necesitan un equipo de trabajo organizado. Los equipos de tra- 
bajo pueden constituirse de distintas formas, pero las tareas 
siempre se distribuyen según los estatus de edad. 

Las actividades económicas más habituales las llevan a cabo 
los individuos actuando simplemente como miembros de sus fa- 
milias individuales. Fuera del campo del ritual religioso existen 
pocas tareas técnicas que exijan un especialista profesional. No 
obstante, se emplea trabajo comunitario para determinados ti- 
pos de tareas, especialmente la construcción y la sementera. La 
roano de obra, se recluta indiscriminadamente entre solteros y 
casados; los jornaleros se denominan ga ri. El principio es que 
el cabeza de familia que alquila la mano de obra proporciona 
cerveza y comida, pero él no trabaja. Al alquilar mano de obra 
de esta forma, el que la alquila incurre en la deuda de un día 
de trabajo con cada uno de sus jornaleros. Tales deudas se li- 
bran normalmente sobre bases de reciprocidad en el curso del 
año. Los jornaleros no son necesariamente parientes ni vecinos 
cercanos del alquilador. Un jefe o un dirigente de aldea que ac- 
túa en calidad de jefe puede pedir a sus seguidores que le pro- 
porcionen trabajo para determinados fines comunitarios sin in- 
currir en ninguna obligación de devolver la deuda; tales fines 
incluyen la limpieza de los senderos y el despeje y vallado anual 
del campo de arroz de la aldea (yin wa). El jefe también puede 
reunir mano de obra para llevar a cabo servicios gratis para el. 
De este modo, la choza de campo del jefe se construye y su carm- 
po se siembra como tareas comunitarias y no formando parte 
del sistema de servicios laborales reciprocos. 

Las generalizaciones que he hecho aquí se aplican igualmente 
a los kachin gumsa y a los gumilao y en su mayor parte también 
sirven para los shan. La transición de la infancia a la adolescen- 
cia es más formal entre los shan que entre los kachin. Normal. 
mente se señala por un período de residencia en un monasterio 
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budista con el estatus de monje novicio y por la adopción de 
elaborados tatuajes en los muslos *. 

Entre los shan chinos, el estatus de edad es un sistema to- 
davía más formalizado de ceremonias del tipo de la Fiesta de 
Mérito (Feast of Merit)*%. Este creciente formalismo concedido 
al estatus de edad en la sociedad shan está en correlación com 
la relativa ausencia de énfasis en el linaje. 


4, COXCEPTOS DE RELACIONES POR AFINIDAD E INCESTO 
mayu-dama - «parentesco por afinidad» 


El significado de este fundamental concepto kachin ya se ha 
tratado con alguna extensión en el capítulo IV y también en dos 
publicaciones anteriores *, Aquí sólo necesito recapitular el prin- 
cipal argumento. 

Cuando se ha producido un matrimonio, mayu denota la re- 
lación del linaje de la esposa con el del marido; dama denota 
la relación del linaje del marido con el de la esposa. 

La regla de la exogamia consiste en que, a nivel htinggaw 
del linaje, un hombre uo puede casarse dentro de su propio 
linaje ni en el de su dama; una mujer no puede casarse dentro- 
de su propio linaje ni del de su mayu. Existe un matrimonio 
preferido, que para un hombre consiste en casarse dentro de su 
mayu, y para una mujer en casarse dentro de su dama. 

Es necesario acentuar los siguientes puntos: 

a. La relación mayu-dama se da entre linajes, más bien que 
entre individuos. 

b. Se concibe como una institución duradera. Un matrimo- 
nio proporciona a los dama el derecho a abrir negociaciones. 
para otra, y asi se espera que lo hagan; de hecho pueden ser cas- 
tigados en el caso de no hacerlo. 

Cc. Si los mayu y los dama son de distinta clase social, es 
casi seguro que los mayu tendrán un rango más alto dentro de 
cualquier aldea. 

d. Dentro de la comunidad local, los linajes de clase social 
más baja tienden a estar emparentados por afinidad con los de 
más alta clase social. Siendo los dec clase social más alta los. 


mayu. 


42, Milne y Cochran (1910), pp. 54, 66. Ambas prácticas se observan ahora 
con mucha menos regularidad que en el pasado. La costumbre birmana era 


43. Véase Tien (1949). 
44. Leach (1945), (1952). 
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e. En algunas comunidades, tres o más linajes pueden estar 
vinculados en un círculo formal: hkau wang hku («sendero del 
circulo de primos»), La existencia de círculos cerrados de dis- 
positivos matrimoniales tales como que, por ejemplo, los A son 
mayu de los B que son maya de los C que son mayu de los A, 
siempre implica que todos los linajes de este círculo son de la 
misma clase social y, muy probablemente, tienen intereses polí 
ticos comunes, 


Concepto de incesto y de relaciones sexuales ilícitas 


a. jarwawng - relaciones sexuales entre un hombre y una 
mujer de su mismo linaje (moi, na, nau o sha) o bien 
con una mujer de su linaje dama (hkrij*%, 

b. shut hpyit - relaciones sexuales con un pariente mayu fe 
menino de estatus superior, y. g., nu (madre), rat (espo- 
sa del hermano mayor). 

c. num shaw - adulterio con una mujer casada, no sicndo 
el marido hermano de linaje ni pariente dama del adúl- 
tero. . 


Los kachin distinguen varias clases de delitos heterosexua- 
les, siendo la principal distinción la existente entre el adulterio 
con una mujer casada (num shaw, num shut, shut hpyit) y las 
relaciones sexuales con una mujer soltera excluida por las re- 
glas de la exogamia, es decir, una mujer soltera perteneciente 
a las categorías hpu-nau O dama. Jaiwawng, el término del dic- 
cionario correspondiente a «incesto», sólo parece aplicarse ade- 
cuadamente al último tipo de delito. De este modo, jaiwawng 
incluiría las relaciones sexuales entre un hombre y su hermana 
y entre ua hombre y su hija, pero las relaciones entre un hom- 
bre y su propia madre, creo yo, se clasificarían como s/t hpyit. 
Según yo lo entiendo, los delitos clasificados corno shut hpytt son 
de naturaleza sacrílega, constituyendo un ultraje a las costum- 
bres morales, más bien que un delito legal. Así, en los tiempos 
de la guerra, cuando se sostenía que la soldadesca japonesa ha- 
bía destruido un poblado y asaltado a las mujeres, se decía que 
las mujeres solteras habían sido «viuladas» (roi), mientras que 
las mujeres casadas y las viudas habían sido «ultrajadas» (shut 
hpyit). Ambos términos pueden significar «insultar», pero hpyit 
parece estar asociado con hpyi («bruja») *. El shut hpyit en el 
sentido de adulterio con un pariente mayu de estatus superior 


45, Véase Apéndice TV. 
46. Véas pp. 201 y s. 


158 


no puede dar lugar a castigos legales (Aka - «deudas»)”, porque 
el marido ofendido cs por definición del mismo linaje que el 
adúltero. Ideológicamente, la sanción contra este delito es un 
castigo sobrenatural como la brujería. No tengo historias con- 
cretas sobre cómo reaccionan realmente los kachin ante este 
tipo de situaciones. Los delitos que se clasifican como num shaw 
(«adulterio normal») son delitos civiles ordinarios. En este caso, 
cl adúltero no está estrechamente emparentado con la mujer ni 
con el marido y el adulterio establece una «deuda» entre los dos 
varones que puede expiarse mediante venganza de sangre o com- 
pensación. 

El jarwawnyg es, conceptualmente, un delito de otra clase com- 
plctamente distinta. Puede traducirse por «relaciones sexuales 
entre dos individuos situados en tal relación que si la muchacha 
se casara con el hombre como su primer marido, ello represen- 
taría una violación de las reglas normales de la exogamia». Es- 
tas reglas formales de la exogamia consisten en que un hombre 
no puede casarse con ninguna mujer nacida de su propio linaje 
—A. g., mo0i - «hermana del padre», na - «hermana mayor», au - 
«hermana menor», sha - «hija— ni con ninguna mujer nacida 
de un linaje dama, hkri. Las reglas formales, no obstante, se 
quebrantan con Frecuencia. Los «hermanos» y «hermanas» cla- 
sificatorios que tienen estatus de lawu-lahta* suelen casarse. 
Los matrimonios entre «hija de la hermana del padre» clasifica- 
toria (hkri) e «hijo del hermano de la madre» clasificatorio 
(tsa) también suelen producirse, aunque, en teoría, tal relación 
es incestuosa (jaiwawng). En este caso la regla se vincula a la 
pauta de residencia. Dentro de cada comunidad es probable que 
exista una diferencia de estatus entre cualesquiera dos casas de 
familia en relación mayu-dama; la probibición del matrimonio 
entre 154 y hkri evita las obligaciones incompatibles que se pro- 
ducirían si un hombre fuese a la vez mayu y dama de la misma 
familia. La sociedad kachin, especialmente la jinghpaw, tal como 
existe en la actualidad, simplemente no podría funcionar en ab- 
soluto si no se distinguiera claramente entre los parientes mayiu 
y dama de un hombre que constituyen sus vecinos inmediatos. 
El matrimonio entre un ¿sa y un hkri que procedan de la mis- 
ma comunidad es, pues, intolerable. Pero en lo que se refiere 
a las relaciones por afinidad fuera de la comunidad local, las 
reglas son mucho menos restrictivas. Realmente no importa mu- 
cho si algunos parientes dama geográficamente lejanos saltan 
bruscamente al estatus de mayu. 

Todo esto sobre la exogamia; la teoría y la práctica de lo 


$1. Véase pp. 166 y s, 
48. Véase p. %. 
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que se permite en lo concerniente a las relaciones sexuales ex- 
tramaritales está aún más vagamente definido. En teoría, un 
bombre no debe acostarse con una muchacha con la que tiene 
prohibido casarse, y sin embargo, indudablemente, muchos hom- 
bres lo hacen sin tener serios problemas. En la poesía galante 
del tipo llamado nchyun ga* es normal que los amantes se diri- 
jan el uno al otro como tsa y hkri. Aunque, en el contexto del 
poerna, esto es en parte burla, no hay razón para suponer que 
los nombres sean siempre inapropiados. Se considera, creo yo, 
bastante astuto haber tenido un affaire con un pariente prohibi- 
do de esta categoría; resulta más «picante» lo que está formal- 
mente prohibido; un affaire amoroso con una muchacha situada 
en la categoría de casable (nam), que en cualquier caso tiene 
que demostrar respeto a sus posibles maridos, escasamente me- 
rece la pena ?. 

Pero los jóvenes tienen permitida tanta libertad en sus asun- 
tos sexuales, que los padres tienen poca oportunidad de obligar 
al cumplimiento de las reglas formales. Si alguien se cuida de 
las costumbres de una muchacha será su hermano mayor sol. 
tero, y si está buenos términos con el amante de ella (que 
probablemente es el hkau de él) no es probable que ella sufra 
restricciones. A menos y hasta que la muchacha se quede preña- 
da, el «incesto» (jaiwawng) no crea deudas legales, Si una mu- 
chacha queda preñada de su tsa, entonces, la consiguiente «deu- 
da de preñez» (sumrai hka) es doblemente grave y se denomina 
mayu hka. Fácilmente puede ampliarse a una seria venganza de 
sangre o implicar acusaciones de brujería. La versión Maran del 
origen de la venganza de sangre de Hpalang* incide sobre este 
aspecto. El hecho de que el hijo fuera (pretendidamente) «lepo- 
rino» era demostrativo de que el tsa (el hijo del jefe Lahpai) 
había acarreado brujería a su hkri (la hija del jefe Maran). En 
realidad, una de las razones que más habitualmente se dan los 
kachin para explicar la prohibición del matrimonio entre 1se y 
hkri es que tal unión sólo produce hijos nacidos muertos o mal- 
formados Y, La teoría inglesa de que el matrimonio entre pri- 
mos hermanos tiene como consecuencia una descendencia men- 
talmente defectuosa es muy similar. 

Aunque el concepto de jarwewng se invoca sobre todo en re- 


49. Hanson (1906), p. xxvii. 

S. Se podría comparar el ideal romántico kachin de tener affaires con los 
hkri prohibidos con el ideal del *amor cortesano” de la Europa medieval, 
donde la amada era siempre la esposa de otro hombre. Véase Lowis (1936), 
Capítulo 1. 

51. Véase p. 112. 

52 La tcoría de Sema Naga es completamente comparabk; véase Hutton 
(1921), (b) p. 131. . 
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lación con las relaciones sexuales entre ¿sa y hkri, el término 
también se aplica a las relaciones sexuales entre germanos de 
sexo opuesto. Los kachin, ciertamente, considerarían las relacio. - 
nes sexuales entre verdaderos germanos O parientes de linajes 
estrechamente relacionados con la mayor desaprobación. No ten- 
go datos sobre si son frecuentes los escándalos de esta natura- 
leza ni de la naturaleza de la reacción pública que se espera. 
Si la relación de germandad es distante, de tal forma que la 
relación cae dentro de la categoría lawu-lahta, el incesto es pu- 
ramente teórico. | 

Formalmente hablando, las relaciones heterosexuales entre 
los miembros jóvenes de una casa de familia caen dentro de dis- 
tintas categorías todas las cuales son ilícitas. 

1. hpu-nau - «hermano mayor-hermano menor». El hermano 
mayor tiene el papel de guardián de las costumbres de sus her- 
manas menores, en el sentido de vigilar que no even sus asun- 
tos más allá de los límites (muy clásticos) de la corrección ka- 
chin. La institución del ula dap* implica que una muchacha 
sostiene sus relaciones amorosas con considerable publicidad. 
En alguna medida, quizás estu actúe como salvaguarda del in- 
cesto entre hermanos próximos, pero no tengo verdaderas prue 
bas sobre este punto. 

2. na-nau - «hermana mayor-hermano menor». Probablemen- 
te es significativo que el mismo fonema na que significa «her- 
ma mayor» también signifique «lejano en el tiempo», «enferme- 
dad», «fiesta tabú». La hermana mayor es una persona tabú con 
el poder de anatematizar. Inmediatamente vienen a la cabeza mu- 
chos paralelos antropológicos *, Pero, aunque el comportamiento 
formalmente correcto hacia la hermana mayor pueda ser de un 
respeto que limite con el hecho de evitarla, la naturaleza de la 
verdadera relación parece depender mucho del 1emperamento 
individual y las respectivas edades de las partes. La na suele 
estar casada y viviendo en otra parte para el momento en que 
el joven empieza a tener asuntos amorosos, de tal forma que 
la tácita evitación no es difícil. 

3. rat-rat - «mujer del hermano mayor-hermano menor del 
marido». En este caso las relaciones sexuales serían adúlteras 
(shut hpyit) más bien que incestuosas ( jaiwawng), pero estoy 
lejos de saber cómo afrontan los kachin la situación cuando se 
presenta. Si un marido sc ausenta durante largo tiempo, los ka- 
chin no esperan que la esposa mantenga una gravosa castidad. 
El hermano del marido es entonces el adecuado sustituto como 


53 Véase p. 133. 
54, Firib (1936), pp. 222 y s. 
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compañero de cama, pero no sé lo que ocurre cuando un her- 
mano se excede en sus derechos sobre tales cuestiones. Es pre- 
ciso recordar que los kachin practican el levirato y que la viuda 
o las viudas de un hombre, normalmente, son tomadas como 
esposas por un hermano o hijo de linaje. Por tanto, en último 
término, un individuo puede convertirse en marido de su rat. 

4.  gu-nam - «hermano mayor del marido-esposa del herma- 
no menor». Terminológicamente hablando, esta relación es la 
misma que se da entre un hombre y su esposa potencial (v, p., 
la hija del hermano de la madre [más joven que cl Ego]). En 
teoría, me imagino, el hermano mayor del marido (gu) puede 
tomarse muchas más libertades con su cuñada que el hermano 
menor del marido (rat). No puedo decir hasta dónde llega la 
diferencia en la vida real. 


5. CONCEPTOS DE PROPIFDAD Y POSESIÓN 


Los conceptos expuestos en esta sección son de la máxima 
importancia para mi argumento general, pues proporcionan las 
categorías en cuyos términos las relaciones sociales se vinculan 
con los hechos económicos. En último análisis, las relaciones de 
poder de cualquicr sociedad deben basarse en el control de los 
bienes reales y las fuentes primarias de producción, pero esta 
generalización marxista no nos lleva muy lejos. La forma en 
que los bienes y servicios concretos se valoran unos con respec- 
to a otros es un fenómeno cultural que no puede deducirse a 
partir de primeros principios, 

El antropólogo percibe el sistema social como una estructu- 
ra de relaciones persistentes entre personas y grupos de perso- 
nas; Objetivamente, estas «relaciones» consisten en derechos y 
obligaciones sobre las cosas y los individuos. La palabra kachin 
hka, que normalmente se traduce por «deuda», contiene aspec- 
tos de significación que corresponden estrechamente á esta no- 
ción abstracta de relación sociológica. Cuando un kachin habla 
de «deudas» que debe y que le son debidas, habla de aquello 
que los antropólogos quieren decir con «estructura social». Lo 
que sigue aclarará estos conceptos. 


sut - «riqueza» 
Los kachin, junto con la mayor parte de sus vecinos, dis- 
tinguen e incluso contraponen dos aspectos de «posesión». La 


soberanía, es decir, los derechos de un gobernante, se expresa 
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con la palabra madu. Un jefe posee (madu) su dominio en el 
sentido de que él es la máxima autoridad, no existe otra su 
perior. De forma similar, el cabeza de la casa familiar es propie- 
tario/a (madu wa) con respecto a su casa. Pero el usufructo, 
decir, el derecho «a utilizar y disfrutar durante algún tiempo» 
se expresa con lu (beber)* y sha (comer). De este modo, «comer 
un campo de la colina» (yi sha) significa simplemente ganarse 
la vida mediante el cultivo de un campo de la colina. 

Este tipo de pensamiento no es peculiar de los kachin, sino 
que también lo comparten los shan y los birmanos. Así, en la Bir- 
mania prebritánica, el myosa («el comedor de un municipio») 
cra un individuo que disfrutaba de los frutos de la imposición 
por el favor del rey. No por esta razón tenía necesariamente la 
soberanía sobre el territorio en cuestión. Las myo-sa más típi- 
cas eran las propias esposas supernumerarias del rey *Y; disfru- 
taban de los frutos del territorio, pero no lo gobernaban. 

Esta distinción entre la posesión en el sentido de «tener y, 
por tanto, puder disfrutar en el tiempo presente» (lu, sha) y 
la posesión en el sentido de «tener derechos sobre algo o sobre 
alguna persona» (madu) tiene muchas ramificaciones. Un ejem- 
plo muy significativo es el siguiente: 


hka madu ai wa: el propietario de una deuda-el peticionario 
en un litigio (es decir, aquel que tiene derecho sobre al. 
guna persona o sobre alguna cosa). 

hka lu ai wa: el propietario de una deuda-el demandado en 
un litigio (es decir, aquel que tiene algo en disputa, lo 
disfruta en el momento actual, pero se lo debe a algún 
otro). 


Este vínculo entre las nociones legales de un proceso legal y los 
conceptos de los derechos sobre la propiedad, lo voy a desarro- 
llar con algún detalle. 


55. De los numerosos significados posibles de hu, "beber" me parece et funda- 
mental. Si bebo una cosa, disfruto de ella, la “tengo”. Si tengo la acción de 
una cosa, "puedo" haccría o bien “debo” hacerla. Si bebo una cpsa cn EXOé%o, 
Ja “agoto”, la “arruino”, la “robo”. De ahí que, paradójicamente, u lu at wa 
»ca “un hombre que tiene pollos”, pero u lu lu ai wa es “um hombre que roba 
pollos” (1). El individuo que está en posesión física de una cosa, que la tisne 
y la “bebe” (14), puede también ser propietario de ella (mada) en un sentido 
mucho más absoluto, pero frecuentemente mo es éste el caso. Aunque Un ha- 
blante pucda hacer una distinción tonal entre lu-“beber” y “tener”, no creo * 


de ciudad o comedoras de aldeas) según las ciudades o aldcas que se les asig- 
naran como dinero para alfileres por Su Majestad”. El rey Mindon tema por 
lo menos 45 reinas de éstas, y “probablemente había muchas más”. 
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Los kachin no consideran los bienes muebles como capital 
para inversiones, los consideran más bien como adornos de la 
persona, La palabra su!, que se utiliza para denotar a los ricos, 
también puede utilizarse adjetivamente para significar «elegan- 
tt» en el sentido de «una chaqueta elegante». Los objetos de 
valor que no son los alimentos ordinarios perecederos tienen 
valor, fundamentalmente, como objetos de exhibición. La mejor 
manera de adquirir notoriedad como propietario (gobernador) 
de un objeto es dar posesión de él públicamente a otra perso- 
na. El receptor, ciertamente, tiene entonces el objeto, pero uno 
retiene la soberanía sobre él, puesto que se convierte en el pro- 
pietario (madu) de una deuda”. En suma, cl poscedor de ob- 
jetos valiosos gana mérito y prestigio fundamentalmente gra- 
cias a la publicidad que obtiene desembarazándose de cllos, 

Esto explica el hecho de que entre los kachin, como en rea- 
lidad ocurre en la mayor parte de las sociedades, el valor ritual 
de los objetos valiosos suele parecer inversamente proporcional 
a su utilidad. Las espadas (nhtu) y las lanzas (ri) son objeto 
de uso diario en la sociedad kachin, pcro las espadas y las lan- 
zas que se cuentan como objetos valiosos de ritual (Apaga) para 
la resolución de una disputa legal rara vez son armas genuinas; 
es mucho más probable que sean modelos sin filo exóticamente 
conformados de ninguna utilidad práctica. Igualmente, las co- 
pas de los desafíos atléticos de nuestra sociedad rara vez siquie- 
ra se aproximan a un recipiente práctico de beber. 

En la práctica, los kachin distinguen bastante coherentemen- 
te entre tres tipos de bienes muebles (stut) : 


a. Alimentos ordinarios perecederos (shahpa) y productos 
forestales. 

Bienes de esta clase son los objetos comerciales (hpaga), es 
decir, de la compra y venta especulativa. Pueden formar parte 
de las obligaciones tributarias que hace un inferior a un supe- 
rior político, pero no se utilizan en el intercambio ritual entre 
iguales. De este modo, no constituyen artículos para el precio 
de la novia ni es probable que se utilicen como compensación 
para resolver un delito legal. 


b, Animales domésticos, especialmente ganado (nga). 
En las aldeas de los kachin normalmente se encuentran cua- 
tro clases de animales domésticos, a saber, búfalo de agua, ga- 


57. Los kachin hacen una graciosa distinción entre myit mada kumbhpa, 
“regalos que gobiernan da mente”, y lata madu kumbhpa, "regalos que gobiernan 
la mano”. Los primeros son obictos económicamente inútiles que, no obstante, 
colocan al receptor en Situación de «obligación con el dador. 
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nado tipo cebú, cerdos y pollos. Los bovinos se utilizan a 

para la labranza o para el transporte, pero el destino previg 
de todos estos animales es proporcionar carne en las fiestas 
los sacrificios. Los amimales domésticos constituyen el artículky 
más importante de cualquier intercambio ritual, pero nunca van 
sulos. Por ejemplo, el precio de la novia de un plebeyo acomo- 
dado puede ser de 4 bovinos más una lista importante de otros 
artículos (hpaga) tales como gongs, espadas, lanzas, cacharros 
de cocina, chaquetas, mantas. No obstante, es el ganado el que 
establece el valor del precio de la novia y el individuo normal. 
mente dirá tan sólo que el precio fue de «4 animales» (nga mali), 
sin especificar los otros artículos. 

En las listas tradicionales estereotipadas que estipulan los 
regalos «correctos» que deben entregarse en situaciones especí- 
ficas, rituales y legales, el único animal que se menciona es el 
búfalo de agua (ufoi). Otras clases de animales no tienen el ade- 
cuado estatus ritual. Los cerdos, los pollos y los cebús se utili 
zan ordinariamente en los sacrificios, pero sólo para las ofren- 
das a las divinidades menores. Los sacrificios al Madai nat, 
- como controlador de la riqueza, siempre deben ser de búfalos. 
En consecuencia, ser propietario de búfalos es, más que cual- 
quier otro factor individual, el distintivo del hombre rico (sut 
lu ai wa) *. 


c. Bienes y objetos que se utilizan en Jos cambios rituales 
que no son animales domésticos, 

Hablando sin rigor, se trata de objetos valiosos no perece 
deros de determinados tipos tradicionales que se catalogan más 
abajo. Cuando se utilizan como artículos de intercambio ritual 
(hpaga) el número de objetos suele tencr más importancia que 
la calidad. Al clasificar los hpaga, los kachin distinguen los gram 
des gongs de los pequeños y los fusiles que se cargan por la 
recámara de los que se cargan por la boca, pero el hecho de que 
un gong esté rajado o un fusil herrumbroso no necesariamente 
reduce su valor corno artículo de intercambio. El valor de los 
hpaga en este contexto definitivamente no consiste en su valor 
ordinario en el mercado libre. 


La distinción entre estas tres categorías no es absoluta, pues- 
to que la noción de hpaga, en el sentido de «objeto de riqueza 
ritual», no sólo incluye todos los ubjetos de la categoría c, sino 
también el búfalo de agua de la cateporía b y ciertos artículos 


58. En cl extremo septentrional del país de los nung, el “mithan” sustituye 
al búfalo en este respecto. En el sur, los ponys de montar se consideran hpaga 
ortodoxos; no se sacrifican, 
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(tales como opio, esclavos y metales preciosos) que en el pasa- 
do se comercializaban extensivamente en el mercado dentro de 
la categoría «a. Por tanto, no sería cierto afirmar que los obje- 
tos de riqueza ritual no tienen valor comercial ordinario, Lo 
que sí es cierto que en algunos tipos de objetos de riqueza ri. 
tual no tienen valor comercial ordinario, y que el valor de un 
objeto valioso que se utiliza cn el intercambio ritual no está 
completamente determinado en ningún caso por su valor co- 
mercial ordinario en el mercado libre. 

He utilizado ya el término hpaga con el doble sentido de 
«comercio» y «Objeto de riqueza ritual». Para explicar este con- 
cepto de forma más amplia debemos tratarlo en asociación con 
otra noción kachin muy importante, la de kka (deuda). 


hpaga - «comercio»; «Objeto de riqueza ritual» 
hka - «deuda» 


Casi todas las clases de obligaciones legales que existen en- 
tre dos kachin serán con toda probabilidad descritas como deu- 
das (hka). Si uno lleva el asunto más allá y trata de descubrir 
qué implica verdaderamente esta «deuda», nuestro informador 
probablemente la convertirá en una. lista de muchos hpaga. 

A primera vista esto no parece muy difícil. La afirmación 
de que el castigo por empreñar a una mujer soltera es una multa 
de 8 hpaga sugiere que hpaga denota una moneda. Pero la mul- 
ta en cuestión presenta poco parecido con una multa en metá- 
lico de 8 chelines u 8 libras. Los 8 kpaga no son intercambia- 
bles; en detalle, consisten en: 


l. un ternero «lo bastante pequeño para que quepa en la 
. pocilga del cerdo» 

un gong 

un paso (una determinada longitud de seda birmana) 

una pequeña cacerola de hierro 

una espada 

un collar - para «lavar la cara de la mujer» 

un paso - «con que envolver al niño» 

un búfalo hembra - «para la leche del niño» 


E 


Los artículos 1-5 se destinan a los padres de la muchacha; 6, 7 
y 8 a la propia muchacha y sólo se pagan si se reclama al niño 
como miembro del linaje del padre *?. 

En el momento de llegar a un arreglo sobre semejante asun- 
to, los actores principales no comparecen; la discusión tiene lu-' 
gar cntre agentes (kasa). Los agentes llegan al escenario de la 


54 Kawlu Ma Nawng (1912), p. 62. 
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reunión equipados de manojos de palitos de bambú para contar, 
que proceden a colocar en el suelo para «representar» a los dis- 
tintos hpaga [este palo grande representa un búfalo, aguel pe- 
queño de allí un ternero, y así sucesivamente). Luego comienza 
cl trueque. Se sustituyen los artículos. Todo el mundo sabe que 
el demandado del caso no puede verdaderamente aportar un 
búfalo para el hpaga n” 8. Al final los agentes pueden sustituir- 
lo por un cerdo. El cerdo en cuestión es, pues, «el cerdo que 
sustituyc al búfalo» (uloi sang at wa ); sigue estando repre- 
sentado por el gran palo de contar original y en el recuento del 
convenio se contabiliza como si verdaderamente fuese un bú- 
falo. No se infringe la doctrina de que Jos cerdos no pueden 
contar como objetos de riqueza ritual, 

Todo esto es bastante confuso y lo mejor será retroceder y 
considerar los conceptos verbales. 

Las raíces verbales ga (ka) y hka sólo difieren en una aspi- 
ración y, en una variedad considerable de significaciones, los dos 
términos parecen estar emparentados. Ga es el hecho estático 
impermeable; hka el principio fluido activo que emerge del he- 
cho. Por ejemplo: 


ga es la tierra seca resquebrajada: hka es el agua del manantial 
mam ka es el arroz seco: suhka es la comida cocinada 


Bastante similar es la relación entre hpaga, el hecho material, y 
hka, la deuda inmaterial, 

En un sentido hpaga simplemente significa comercio. Este 
uso tal vez derive del método de registrar las transacciones co- 
merciales. En las zonas menos complejas, lejos de los mercados 
shan, el comerciante ambulante tiene sus asociados regulares 
con cada uno de los cuales tiene tina cuenta corriente. Las de- 
das (hka) se graban haciendo muescas (kka) en un palo de con- 
tar de bambú que lucgo se divide por la mitad (ga), quedándo- 
se cada parte con una mitad como testimonio. Lo peculiar y, 
para un europeo, muy confuso de este sistema es que cada mmues- 
ca representa una concreta transacción ( hpaga) y no equivale 
a ninguna otra muesca. Por ejemplo, en el caso de un compli- 
cado asunto entre un comerciante chino y un lisu en el país de 
Nam Tamai en 1943, las muescas representaban respectiva- 
mente : 


a. 2 cabras e. 6 viss de numrin 

b. una pieza de algodón f. 7 viss de numrin 

c. una jarra de licor g. 6 rupias en metálico 

d. una vaca h. una pluma llena de polvo de 
aro 
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El ajuste de este conjunto de deudas llevó la mayor parte 
de un día. El problema de cómo igualar los viss de numrin % con 
cabras y vacas se resolvió finalmente, pero en ningún momento 
se intentó reducir todos los valores a un medio común. Cada 
deuda o muesca (hka) tenía que ser ajustada sobre sus propios 
méritos. 

Por tanto, hpaga puede Llraducirse como «los artículos que 
se especifican en una declaración de reclamación». En este caso, 
la reclamación se relacionaba con transacciones de tipo comer- 
cial ordinario; en el ejemplo anterior se trataba de una «recla- 
mación» relacionada con un delito civil. Para los kachin, tanto 
las reclamaciones legales como las reclamaciones comerciales 
son hka (deudas). La única diferencia consiste en que, cuando 
se trata de las reclamaciones comerciales, los artículos pueden 
ser de cualquier clase, según las circunstancias del comercio, 
mientras que, en el caso de las reclamaciones legales, los artícu- 
los están estereotipados según la pauta tradicional. Leyden espe- 
cifica los siguientes tipos de hpaga como tradicionalmente or- 
todoxos: (1) un búfalo, (2) un gong (varios tipos distintos), (3) 
una barra de plata, (4) un esclavo, (5) un tripode de cocinar, 
(6) un n'ba (paño con formas de distintos tipos que sirve para 
las faldas de los hombres, Jas mantas y los chales), (7) una ca- 
cerola de hicrro, (8) una espada (por regla general falsa y sin: 
filo), (9) una lanza (por regla general también falsa), (10) una 
chaqueta de piel de cordero, (12) una pipa de plata, (12) opio, 
(13) una chaqueta de seda bordada china, (14) collares de cuen- 
tas de un tipo especial *!. 

Actualmente se utilizan regularmente muchos otros objetos. 
Fusiles y pistolas, útiles e inútiles, siempre son populares, y tam- 
bién cortes de tela de seda (paso). El dinero normal suele apa- 
recer como hpaga en las liquidaciones de reclamaciones, pero 
siempre es un sustitutivo de algún artículo que las circunstan- 
cias hacen inobtenible, v. y., un esclavo, una barra de metales 
preciosos u opio. 

Como ya se ha señalado, unos pocos de estos articulos se 
comercian a veces en cl mercado libre, pero, por lo general, los 
objetos de riqueza ritual de esta clase sólo cambian de manos 
en determinadas situaciones establecidas. Las principales oca/ 
siones son: (a) matrimonios, (b) funerales, (c) en pago de ser- 
vicios rituales por parte de los sacerdotes o los agentes, (d) con 
ocasión de un cambio de residencia o de la construcción de una 
nueva casa, (e) como compensación judicial en el ajuste de cual 
quier clase de disputa o delito. 


60. Una raíz coptis teeta que se utiliza en la medicina china. 
61. Kawtlu Ma Nawnog (1942), pp. ix, 68. 
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Los pagos formales que sc deben en cada ocasión concreta 
los determina una tradición convenida *. Para cada clase de li- 
quidación, la tradición especifica un número de hpaga y da tí 
tulo a cada hpaga. Por ejemplo, si un plebeyo tiene una recla- 
mación contra otro plebeyo por el robo de un bútfalo, el deman- 
dante tiene derecho a: 


a. la devolución de su búfalo 
b. otro búfalo como compensación 
c. 3 hpaga 


Las tres hpaga de este caso son: 


i. «un gong lo bastante grande para cubrir las huellas de 
un búfalo» (nga hkang magap baru) 
ji «un collar de cien cuentas como para cabestro del bú- 
falo» (sumri matu hkachyi latsa) 
iii, «una espada para despejar el camino en la vuelta a casa» 
(lam hkyen nhtu) * 


Es típico de tales títulos el que tengan un doble sentido, que se 
refiere simultáneamente al contexto del delito y al convenio de 
la disputa como tal. Así, en este caso, hkang es un juego de pa- 
labras sobre hka y el gong es para «cubrir la deuda del búfalo». 
sumri, el cabestro, es figuradamente una cuerda de amistad, de 
tal forma que el collar es para «restaurar la amistad»; lar 
hkyen no es sólo despejar el camino, es «poner todo en orden». 

En algunos casos, la lista de hpaga a que se tiene derecho 
cs muy larga. El convenio por una venganza de sangre de un 
jefe, por ejemplo, incluye el pago de 100 hpaga, que se memori- 
zan en una serie de estrofas poéticas. Kawlu Ma Nawng da la 
lista completa de Apaga, pero no los títulos poéticos. El tipo 
de simbolismo resulta aparente incluso en la forma abreviada: 


1 hpaga por la calavera - un gong 

i hpaga por la espina dorsal - un fusil 

1 hpaga por las uñas de los dedos de la mano izquierda - 
5 caurls 

1 hpaga por las uñas de los dedos de la mano derecha - 5 
cauris, y así sucesivamente *. 


' 62. Los detalles sobre cnáles son los hpaga correctos para los concretos 
tipos de demandas varían algo en los distintos distritos, 

63, Hertz (1943), p. 154. 

6. Kawlu Ma Nawng (1942), pp. 557. 
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Pero aunque se detalle meticulosamente la forma tcórica de 
cada hpaga, mayor énfasis recae sobre el número y el título del 
hpaga que en su forma externa. El verdadero pago es siempre 
una cuestión de acuerdo entre las partes y en esto siempre es 
sumamente importante el principio de sustitución (sang ai). Un 
articulo catalogado como «por los ojos - 2 piedras de meteorito» 
suena muy bien en poesía, pero no es fácil de cumplir en la 
práctica; este artículo, en la contabilidad final, puede transfor- 
marse en un par de habas. 

Lo que tiene especial importancia es la flexibilidad del siste- 
ma. Mediante la manipulación del principio de sustitución hasta 
sus límites, un pobre que sólo posee unos pocos cerdos y pollos 
y un hombre rico, que posee muchos búfalos, puede parecer 
que se conforman al mismo código formal de entrega de rega- 
los. Aunque en realidad no contribuyen con bienes del mismo 
valor económico, gracias a la ficción, contribuyen con los mis- 
mos Apaga. 

Esto es importante para nuestra comprensión de las diferen- * 
cias de clase. En teoría, las obligaciones de los regalos se esca- 
lonan con arreglo a la clase. Por ejemplo, el castigo teórico por 
hacerle un bastardo a una mujer es 


entre aristócratas 50 Hpaga 
» plebeyos 10» (8 enel distrito de Bhamo) 
» esclavos 3 o» 


En la práctica, el pago depende de la situación económica de 
quien cometió la falta y no de su estatus de clase por nacimicn- 
to. Como veremos, «ser aristócrata» no es verdaderamente cues- 
tión de haber nacido dentro del tipo adecuado de linaje. Lo que 
importa es que un individuo pueda revalidar cualquier alega- 
ción de pertenecer a la aristocracia que quiera presentar. Ahora 
bien, la revalidación del estatus de clase depende, más que de 
ninguna otra cosa, de la capacidad de cumplir correctamente 
las obligaciones de las entregas de regalos que son adecuadas a 
un miembro de esa clase. Un aristócrata será aceptado como 
aristócrata en la medida en que lleve a cabo sus obligaciones 
de aristócrata. Y es precisamente aquí donde el individuo se 
enfrenta con la elección. 

La tradición establece las normas de lo que es correcto. Pero 
el principio de sustitución hace posible que cualquier hombre 
evite cumplir la letra de sus obligaciones, si asi lo clige; sin cm- 
bargo, si un individuo nu paga lo adecuado, pierde «cara» (pres- 
tigio) y corre el riesgo de una pérdida general de estatus de cla- 
se. Paradójicamente, por tanto, con frecuencia sucle ser cierto, 
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sobre todo en el caso de los individuos más emprendedores, que 
se paga todo loa que se puede más bien que el mínimo que se 
puede regatear. | 

Una implicación importante de ello es que, en el pago del 
precio de la novia, la escala de los precios tiende a estar deter- 
minada por el estatus de clase del hombre antes que por el de 
la mujer. Así, sí la hija de un jefc se casa con un súbdito del 
jefe, que es de linaje aristocrático pero no de jefes, el precio de 
la novia que recibe el linaje del jefe será mucho menor que el 
que habrá que pagar con objeto de asegurar una novia del linaje 
de jefes para el hijo menor del jefe, que es su heredero. Por 
supuesto, en teoría, se paga la misma lista de hkpaga en ambos 
casos €. 

Un conjunto de ejemplos concretos ilustrará este punto. En 
1943 yo tenía mucho que ver con Hpunrau Tang, un joven de 18 
años que era por nacimiento el jefe superior (uma du) del lina- 
je Layawng de la rama Kadaw del clan Lahtaw. Todavía estaba 
soltero y su posición se complicaba por el hecho de que, dado 
que sólo era un niño a la muerte de su padre, la administración 
había reconocido a su hermano mayor Zau Ra como regente du- 
rante la minoría de edad de Hpunrau Tang. Zau Ra había con- 
solidado su posición y ahora compartía una casa común con la 
gran familia de un hermano intermedio. Aunque Hpunrau Tang 
era ahora en teoría lo bastante mayor para asumir sus derechos 
de jefe, no confiaba en sus posibilidades de poder llegar a serlo. 
Comprendía claramente que nunca podría operar con eficacia 
como jefe a menos que pudiera persuadir de alguna forma a su 
hermano para que rompiera la familia extendida y se trasladara 
a otra parte. 

La familia constaba de los siguientes miembros: 


Varones 

El hermano mayor (Zau Ra) casado con la hija de un jefe A 

El segundo hermano (fallecido) 

El tercer hermano (La Hpri), anteriormente en el ejército, ha- 
bía tenido sicte hijos de seis mujeres distintas antes de que 
finalmente se casara con la última B. Ahora enriquecido co- 
mercia con opio (kani laoban) 

El cuario hermano (fallecido) 

El quinto y menor de los hermanos (Tang Nyeng, Hpunrau 
Fang), el terna y jefe en potencia. Todavía sultero. 


65. El hombre que se casa con una mujer de clase social más alta que la 
suya normalmente paga más de lo que en otro caso hubiera pagado, pero no 
tanto como pagaría un pretendiente de la misma clase que la muchacha, 
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Hembras 

La hermana mayor (Ja Kawn) casada con el dirigente de aldea X, 
subordinado de los jefes Hpunrau 

La segunda hermana (Ja Lu) casada con el jefe Maran Y, veci- 
nos de Hpunrau pero menos influyentes 

La tercera hermana (Aja) casada con el plebeyo Maran Z, pro- 
cedente del sur, instalado en el dominio de los Hpunrau 


El total de intercambios matrimoniales en cada uno de los cin- 
co casos, A, B, X, Y y Z era complejo. Tomemos A como ejem- 
plo. Los parientes de la novia recibieron; 


10 animales (ganado) 

7 hpaga, a saber, una chaqueta china, una manta bordada, 
6 faldas birmanas, un gran gong, un gong pequeño, 140 rupias 
en metálico en lugar de un viss de plata, y un fusil. 


Los parientes del novio recibieron, por lo menos: 


6 hipaga, a saber, un trípode para cocinar, un cacharro de 
cocina de hierro, una alfombra china, un gong de diez palmos, 
un par de tubos para las orejas de plata, un brazalete, un collar 
de cuentas antiguas (presumiblemente esto se añadía a las 2 lan- 
zas, 2 espadas, 2 cestas, 2 faldas y la colección de semillas de 
huerta que constituyen casi el equipamiento normal de la joven 
novia). 


En este ejemplo, los diversos Apaga, distintos de los animales, 
más o menos se equilibran, y éste es el caso normal. En otras 
palabras, el verdadero costo económico del precio de la novia 
consiste en los artículos especificados como ganado, Aquí la eva- 
luación era como sigue; 


Matrimonio A Zau Ra pagó 10 animales 


» B La Hpri pagó 2 animales * 

» X Hpunrau recibió 3 animales - 
» Y » >» 6 animales 
» Z » » 2 animales 


Hpunrau Tang explicaba que, dado su estatus de uma, era ab- 
solutamente esencial que pagara por lo menos 10 animales por 
su novia. En teoría, desde luego, los dos hermanos mayores te- 

66, El precio de la novia convenido para el matrimonio B fue de dos cabe- 
zas de ganado, un viss viss de plata, un viss viss de opio, 2 escopetas; en rea- 
lidad, scgún mis informadores, toda la transacción sc hizo en forma de opio. 
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nían que haberlc ayudado a conseguir el ganado; en la práctica 
parecía que estaban siendo muy anticooperativos (la cual era 
bastante natural, puesto que una vez que Hpunrau Tang estu- 
vicra casado tendría que ser reconocido como jefe). 

Se verá que en todos los casos, cl tamaño del precio de la 
novia, en cuanto medida por el número de animales, correspon- 
de al estatus de rango del novio y no al de la novia. La impor- 
tancia de este hecho es considerable. Hemos visto que un ele- 
mento crucial de la estructura de la sociedad gumsa es que cuan 
do un individuo se casa fuera de su propia clase social, normal- 
mente es el hombre quien asciende por el matrimonio y la mu- 
jer la que desciende. Si el precio de la novia se fijara cn tales 
casos de acuerdo al estatus de la novia, el sistema quebraría, 
pues los hombres de estatus inferior rara vez podrían conseguir 
la necesaria cantidad de animales y hpaga. Sin embargo, a pesar 
de lo que ocurre en la práctica, la teoría formal kachin es: que 
el precio de la novia se ajusta a la posición de la novia, Esta teo- 
ría es la que permite a un jele poderoso coger y escoger entre 
los potenciales pretendientes de sus hijas y utilizar sus matri- 
monios como instrumentos directos de alianza política. El si- 
guiente ejemplo ilustra esto muy bien, 

Los principales jefes Marip del Triángulo del Norte han te- 
nido desde hace mucho tiempo un sistema de matrimonios cir- 
cular (hkau wang hku). Las muchachas del linaje Um se casan 
con los muchachos del linaje Mashaw; las muchachas del linaje 
Mashaw se casan con los muchachos del linaje N'Ding; las mu- 
chachas del linaje N"Ding se casan con muchachos del linaje Um. 
De vez en cuando, algunas de estas muchachas sin duda se ca- 
san con personas de rango inferior, políticamente subordinadas 
de sus padres; en este caso, el precio de la novia será bastante 
moderado. A finales de la década de 1930, el puesto gubernamen- 
tal de funcionario indígena «native officer» (taungok) del Trián- 
gulo del Norte lo desempeñaba un kachin bien educado proce- 
dente de la zona de Sinlum, un plebeyo de nacimiento y de orj- 
gen extranjero. En la jerarquía administrativa, cl taungok era 
superior a cualquiera de los jefes; en la teoría del sistema de cla- 
ses gumsa cra su inferior. El taungok se casó con la hija de uno 
de los jefes Marip y pagó un precio de la novia de asombrosas 
dimensiones. Los jefes Marip justificaban el hecho diciendo que 
un plebeyo debe pagar ampliamente por el honor de casarse con 
la hija de un jefe. En realidad, lo cierto era lo contrario. Políti- . 
camente era ventajoso para el jefe estar emparentado por afini- 
dad con un feungok y el alto precio pagado por la novia corres- 
pondía al de facto alto estatus del taungok. 

Vemos, pues, por todo esto, que el concepto de fhipaga tiene 


173 


gran significación, pues permite que se interpreten muy libre- 
mente reglas estructurales que tienen toda la apariencia de ri- 
gidez, abriendo de esta forma una vía a la movilidad social den- 
tro de un sistema que pretende tener una jerarquía similar a 
las castas. El concepto emparentado de hka (deuda) es ígual- 
mente importante. Como muestran los siguientes ejemplos, lus 
kachin tienden a percibir cualquier clase de relación mutua que 
pueda desarrollarse entre un par de individuos como formando 
parte del sistema de deudas. He escogido estos ejemplos con- 
cretos para mostrar la importancia del concepto de dcuda en la 
situación de Hpalang descrita en el capitulo IV. 


a. Si A toma dinero prestado de B: B es propietario (madu) 
de la deuda; A bebe (tiene) (lu) la deuda. 

b. Si A roba algo a B: B cs propictario de una deuda con 
respecto a A. | | 

c. Si A empreña a B: el linaje de B cs propietario de una 
deuda con respecto al linaje de A. 

d. SiA mata a B, bien intencionadamente o bien sin que- 
rer: €l linaje de B tiene una deuda con respecto al linaje de A, 

e. SiA tiene un accidente, fatal o de otra clase, mientras 
está empleado por B: el linaje de A es propietario de una deuda 
contra el linaje de B. 

f. Si A no completa los términos estipulados en un contra- 
to (tal como el acuerdo sobre cl precio de una novia) con B: 
el linaje de B es propictario de una deuda contra el linaje de A. 

g. Si A, no siendo miembro del clan del jefe, no consigue 
pagar a su ajefe comedor de muslos» B el tributo de la pata 
trasera (magyi) de un animal que ha sacrificado, B es propic- 

h. Si el linaje A y el linaje B son mayu-dama y un mucha- 
tario de una deuda contra A. 
cho del linaje B se casa con una muchacha del linaje C sin in- 
formar antes a los A y haber pagado una compensación simbó- 
lica, entonces el linaje A es propietario de uma deuda contra el 
linaje B. 

í. Si un hombre del linaje A muere dejando una viuda del 
linaje B y ningún otro varón del linaje A «la recoge» como es- 
posa por levirato: el linaje B es propietario de una deuda contra 
el linaje A. 


Si las dos partes comprendidas en una relación de deuda caen 
dentro de la jurisdicción de un mismo jefe, entonces recae subre 
el jefe hacer que Jleguen a un acuerdo sobre los términos de la 
compensación. Cuando se conviene la compensación, suma tan- 
tos hpaga de la forma que hemos visto. 
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Cuando se consigue el arreglo, ello siempre se produce a con- 
secuencia de la negociación de terceras partes ( kasa) que hab+ 
tualmente son personas de superior posición social que los ac- 
tores principales. Cuando dos jefes tienen una disputa, puede 
haber dificultad en encontrar alguien lo bastante superior para 
que actúe como kasa, y los casos de este tipo son los que tie- 
nen más probabilidades de degenerar en vendetas. 

En principio, cualquier deuda sobresaliente, no importa cuál 
sea su origen, es potencialmente una fuente de vendeta. Para los 
kachin, vendeta y deuda son la misma cosa: hika. Especialmente 
las deudas entre extraños deben resolverse con rapidez, pues de 
lo contrario el propietario de la deuda tiene una legitima excusa 
para recurrir a la violencia; por otra parte, y en contraste con el 
caso anterior, las deudas entre parientes, especialmente entre 
los parientes por afinidad, no son cuestiones urgentes. De hecho, 
como ocurre entre mayu y dama, algunas deudas se dejan siem- 
pre pendientes casi por motivos de principios; la deuda es una 
especie de cuenta de crédito que asegura la continuidad de la 
relación. Existe, pues, una especie de paradoja en que la existen- 
cia de la deuda pueda significar no solamente un estado de hos- 
tilidad, sino también un estado de dependencia y amistad. Para 
la forma de pensar de los kachin, la cooperación y la hostilidad 
no son muy diferentes *. Volveré a referirme a este punto cuan- 
do examinemos el concepto kachin de brujería. 

Es de señalar que, con pocas excepciones, se considera que 
las deudas existen entre linajes más bien que entre individuos. 
Cualquier deuda sin pagar puede traspasarse de generación en 
generación. De hecho, es de lo más improbable que una vendeta 
importante se arregle dentro del tiempo de vida de ninguno de 
los que la iniciaron. 

La estrecha correspondencia entre el concepto kachin de deu- 
das y el concepto del antropólogo de estructura social debe re- 
sultar ahora aparente. La tradición y el ritual kachin establecen 
cuáles son las relaciones adecuadas entre los individuos, es de- 
cir, especifica qué obligaciones tiene A con B y B con A. Las deu- 
das aparecen cuando alguien tiene la sensación de que estas obli- 
gaciones formales no se han cumplido adecuadamente. 

Los hpaga (objetos de riqueza), que son los medios median- 
te los cuales se arreglan las deudas, constituyen de esta forma 
una especie de medio de circulación de las obligaciones sociales, 
El dinero normal, tal como se utiliza en el mercado, es un me- 
dio para el intercambio de bienes; cualquier clase de bienes pue- 
de convertirse en cualquier otra gracias a ese medio. Por tanto, 


67. Cf. Wilson (195), p. 26 n. 
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también en el sistema kachin de obligaciones sociales, cualquier 
clase de obligación puede equipararse con otra mediante el me- 
dio de los hpaga. Los matrimonios se legitiman, las contiendas 
de sangre se arreglan, los títulos sobre la tierra se transfieren, 
todos en términos de esta única especie de medio de circulación. 
Las unidades del medio de circulación son objetos formalizados 
no directamente intercambiables entre sí. 

En algunos sentidos, los hpaga pueden concebirse como aná- 
logos a las cartas individuales que se utilizan en el juego del 
póquer. Un contexto ritual exige la presentación de cuatro ases, 
otro de flush royal color: las cartas sólo tienen valor en su con- 
texto. De este modo, la adquisición de hpaga no es un fin en sí 
mismo. Los Apaga son medio para manipular el estatus social 
y se utilizan en un juego que se desarrolla según reglas estable- 
cidas; pero, al igual que con el póquer, la simple comprensión 
de las reglas proporciona muy poca idea de cómo se desarrolla 
el juego en la realidad. En el sistema teórico, el valor de cual- 
quier Apaga concreto es ritual y simbólico; en la vida real, los 
verdaderos hpaga sólo son sustitutivos de los objetos tradicio- 
nales. Los verdaderos hpaga tienen a la vez significación ritual 
y económica, 

Ahora resultará más fácil comprender por qué, como ante: 
riormente vimos en esta sección, la diferencia entre ser propie- 
tario de bienes (que pueden ser regalados) y ser propictario de 
tierra (sobre la que simplemente se afirma la soberanía) la en- 
tienden los kachin como la misma clase de diferencia que se 
produce entre el deudor y cl acreedor en una transacción econó- 
mica o entre el demandante y el demandado de un litigio. 


Tenencia de la tierra 


Algunas de las distinciones que deben trazarse entre los dis- 
tintos tipos de tenencia de la tierra por los kachin sc han seña- 
lado ya. Los aldeanos individuales sólo tienen derecho al usu- 
fructo de la tierra: «la comen» (sha). Por otra parte, los jefes 
y los dirigentes de aldea son propictarios de la tierra (madu Jo 
la gobiernan (up). Esta última clase de propiedad implica de- 
rechos de soberanía sobre la tierra más bien que derechos sobre 
sus productos. Los derechos tienen valor como símbolos de esta- 
tus: desde un punto de vista estrictamente económico su valor, 
si existe, es negativo, puesto que acarrcan gastos al propietario. 

Los derechos de usufructo y tenencia pueden traspasarse hi- 
bremente. Así, cuando los kachin despejan un trecho de jun- 
gla para hacer un campo de colina, en la mayor parte de los 
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casos ha sido despejado con anterioridad y cada parcela «per- 
tenece» al linaje que despejó primero la jungla virgen. Pero cuan- 
do se despeja la tierra por segunda vez, no necesariamente ja 
utiliza el mismo linaje. Otros linajes pueden utilizarla, a veces 
sólo «tomándola prestada», a veces pagando una renta simbó- 
lica. Lo mismo puede decirse de la tierra sometida a cultivo per- 
mancnte, La tierra «es propiedad» del jefe; el campesino ind+ 
vidual tiene derecho a la tenencia permanente, que puede tras- 
pasar a otro sin que cllo afecte a la propiedad soberana del jefe. 

Por el contrario, los derechos de propiedad que pertenecen 
al jefe no pueden traspasarse con facilidad. Son derechos ritual- 
mente determinados que recaen sobre los miembros de un de- 
terminado linaje, No pueden comprarse ni venderse de forma 
azarosa. Si es que se traspasan, la transferencia debe llevarse a 
cabo de forma ritual, con el adecuado intercambio de kpaga. 

En este último sentido, el tipo más completo de propiedad 
(madu) es la que posee un «jefe comedor de muslos» (p. 142 
y s.). La carne que recibe de su tributo de «muslos» tiene poco 
valor económico; desde el punto de vista kachin, la importancia 
del pago de muslos consiste cn que simboliza el reconocimiento 
de las reclamaciones del jefe sobre otros derechos, y todos estos 
otros derechos son símbolos del estatus. Son: el derecho a co- 
meter violencia sobre la tierra, el derecho a hacer ofrendas al 
Madai nat, el derecho a cavar zanjas alrcdedor de las grandes 
sepulturas que son prerrogativa de las personas de sangre real, 
cl derecho a erigir el gran poste principal de la casa (nhpu daw) 
(característico de la casa del jefe), el derecho a celebrar un »ma- 
nas (p. 140)*%. 

Así, junto al contraste y la oposición entre posesión como 
soberanía y posesión como derecho al usufructo, encontramos 
el hecho de la soberanía misma como un manojo de derechos 
cada uno de los cuales puede disfrutarse por separado. Una re- 
visión de las diversas formas en que puede adquirirse o adqui- 
rirse parcialmente la soberanía demostrará esto. 


a. La forma ordinaria en que un jefe comedor de muslos 
adquiere su título es por herencia directa, sea de su padre o (si 
el viejo jefc no tiene hijos) de un pariente de su linaje, El here- 
dero debe ser el hijo menor. Parece probable que, incluso en 
ausencia de la intervención de un poder soberano, el hijo menor 
no estará muchas veces en situación de retener el poder contra 
la oposición de sus hermanos, De hecho, no siempre la sucesión 


68. Kawlu Ma Nawng (142), p. 53. 
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va al hermano menor*, Retrospectivamente, la sucesión a tra- 
vés de otra línea que la del hermano menor puede utilizarse 
para desacreditar la validez del título de un jefe. El «hijo me- 
nor», creo yo, debe interpretarse como el hijo menor vivo en el 
momento de la muerte del padre, pero esto deja lugar a equi- 
vocaciones. Se reconoce que el siguiente en orden de superiori- 
dad a la sucesión es, después del hijo menor, el hijo mayor. 

b. En ausencia de un poder soberano, el hijo de un jefe que 
gobierna (especialmente el hijo mayor) puede reunir seguidores 
personales (zw) de su propio linaje y crear una aldea en un 
territorio previamente no reclamado, dándose a sí mismo el tí 
tulo de jefe. Si es de carácter fuerte, el título será tácitamente 
reconocido, pero si se planteara una contienda los extraños di- 
rían que sólo es un «jefe pretendido» (gumrawng gumsa du). 
En especial, los árbitros extraños repudiarían el derecho de tal 
individuo a ser un «jefe comedor de muslos», a menos que haya 
pasado públicamente por una ceremonia forma! (na! htawt dav) 
para la compra de los poderes rituales sobre el Madai nat a su 
hermano menor. La principal sanción que preserva los derechos 
del hermano menor contra sus hermanos mayores es que los de- 
rechos de «comer muslos» no pueden traspasarse de la línea del 
hermano menor sin el acuerdo formal y público del propio her- 
mano menor. Puede que merezca la pena recordar aquí que una 
alta proporción de los dirigentes de aldea que, bajo el régimen 
británico, se autocalificaban de jefes (duwa)] no eran «jefes co- 
medores de muslos» desde el punto de vista kachin; no eran 
poseedores de un título legítimo formalmente comprado a la lí- 
nea del hermano menor de su linaje. 

c. En ausencia de un poder soberano, puede tener lugar una 
guerra que conduzca en último término a la transferencia del 
título de la jefatura por derecho de conquista (como cn Hpa- 
lang). Esto no parece haber ocurrido muchas veces, ni siquiera 
en los días anteriores a la llegada de los ingleses. Más frecuente 
era que una vendeta importante entre jefes rivales fuera llevada 
en último término a un arbitraje y, en el convenio, una de las 
partes cediera la tierra mientras que la otra parte daría una hija 
en matrimonio ”. El nuevo jefe, por tanto, sería dama del anti- 
guo, que de esta forma mantendría una especie de soberanía dis- 
tante sobre su antigua tierra. Los matrimonios Layawng presen- 
tados en la p. 172 son un ejeraplo de esto. Los Hpunrau-Layawng 


69. Según Neufville (1828), p. 341, la sucesión entre los singpho de Assam 
es confesadamente para cl hijo mayor, mientras que el menor sólo hereda las - 
propiedades mucbles, Auloridades posteriores (vw. g., Dalton 118723) repiten esta 
afirmación, Green (1944) hace afirmaciones similares con rescpcto a los kachim 
del Triángulo del Norte. Véase más adelante, p. 232. 

7. Kawlu Ma Nawng (142), p. 55. 
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alpai hace tres g£neraciones. El linaje Lahpai en cuestión ha- 
bía sido su mayu autes de la vendeta y otra vez se convirtió en 


brían convertido cn dama de los Jefes Lahpai si los británicos 
no hubieran insistido en que los jefes Lahpaj residan realmente 
dentro de los límites del territorio disputado. 

La cesión de la tierra de un linaje a otro sc señala con la 


d. Si el linaje de un jefe desaparece, de ta] Íorma que no 
hay herederos varones y si los miembros de los linajes estrecha- 


casa, y tener un numshang distinto para su aldea, pero todavía 
no Sería un jefe comedor de imuslos, no tendría e] derecho a re- 
clamar «muslos» a sus seguidores ni a celebrar un Manau sig 
permiso de su jefe superior. 


Se arregla mediante agentes ( kasa) al igual que el matrimonio. 
De hecho la transacción se parece estrechamente al matrimonio. 
El «precio» de la tierra incluye un collar de 100 cuentas, y la 
devolución de regalo por parte de los vendedores incluye una es- 
Pada y una lanza; la espada se retiene como prueba de la lega- 


71. Kawlu Ma Nawng (152), p. 58. 


lidad de la transferencia de tierra exactamente igual que la es- 
pada de la novia se retiene como prueba de la legalidad del ma- 
trimonio ”. Como ya se ha explicado, en tales circunstancias se- 
ría normal que el jefe arrendatario subordinado sc convirtiera 
de hecho en hijo político (dama) del jefe superior. 

f. En el capítulo IVY se explicó que cl método ortodoxo de 
llevar a cabo una venganza de sangre no consistía cn realidad 
en recurrir a la guerra abierta, sino en alquilar guerreros (sha- 
re) que realizaran asesinatos entre el enemigo. Talcs guerreros 
no necesitan ser (y generalmente no son) parientes próximos de 
sus empleadores. Tales guerreros pueden ser retribuidos por sus 
servicios por medio de hpaga de la forma habitual, pero tam- 
bién pueden ser premiados con una concesión de tierra. Tal tie- 
rra se denomina regau ga. Yo creo que el derecho sobre tal tie- 
rra es similar al que tiene un pequeño jefe (véase e), pero no 
tengo las ideas claras al respecto. Cuando un jefe tenía una ven- 
deta, tenía cl derecho legal a pedir ayuda (i) a sus compañeros 
de clan y (ii) a sus dama. La recompensa por los servicios pres- 
tados sería menor si se basaba en el parentesco que si simple- 
mente se trataba del servicio de un share alquilado. En Hpa- 
lang, uno de los temas en disputa era exactamente por qué los 
Laga y los Gumjye habían venido originalmente a ayudar a los 
Nmwe. El punto en cuestión era si la tierra de las aldeas Laga 
y Gumjiye se detentaba como regau ga o simplemente en depen- 
dencia feudal de los Ninwe ?. 


A partir de todo esto podemos ver que los cabezas de las 
casas familiares, los dirigentes de aldea, los pequeños jefes y los 
jefes que alegan «ser propietarios» de la ticrra (madu) en rea- 
lidad basan el alegato en una diversidad de distintos derechos. 
Las diferencias entre estos derechos són, en primera instancia, 
de significación ritual antes que económica y sirven como sim- 
bolos de estatus para los distintos grados de «propietarios». Por 
tanto, para seguir adelante, debemos examinar la ideología ka- 
chin con respecto a los conceptos de rango y diferencias de 
clase. 


TR, Kawlu Ma Nawng (19442), pp. 574, Se dice que la espada cian la 
“separación” de la tierra (¿y/0 de la esposa?) del linaje original, la lanza de- 
nota el derecho de los nuevos propietarlos a la violencia sobre la tierra (¿0 con 
la novia?). Foro una vez más hay una multitud de simbolismos. La lanza es 
fálica: la lanza denota la transferencia de la descendencia masculima de la no- 
via: pero rí, lanza, es también un juego de palabras sobre rí, cuerda, la cuerda 
de la amistad que enlaza juntos a mayu y dama. 
73. Véase p. 116; cf. Kawlu Ma Nuwng 1942), p. 3. 


6. CONCEPTOS pE RANGO Y CLASE 


Lo que hace a los kachin especialmente interesantes desde 
el punto de vis antropológico es que ticnen una sociedad a la 


perior y el inferior. Por esta razón, entre otras, la intercsante 
tipología de sistemas Políticos que Fortes y Evans-Pritchard han 
sugerido para las sociedades africanas * no abarcaría a la socie. 
dad gumsa kachin. 

Los tikopia, tal como los describió Firth” tienen verdadera. 
mente lo que puede considerarse un sistema de linajes «puro», 
asociado con nociones de Jerarquía de clases, Pero en este caso 
toda la escala de las actividades sociales tiene una escala tan 
diminuta que la analogía no es muy útil. Creo que hay abundan. 


Eso hace que me sea más difícil alcanzar la lucidez. 
En lo que voy a decir ahora, repito en alguna medida lo que 
ya he dicho, pero estoy argumentando desde un punto de vista 


mentalmente de la naturaleza de los segmentos de linaje y de las 
relaciones de los estatus entre sí. Ahora nos ocupamos de cómo 
Estas mismas relaciones de los estatus encajan dentro de la pro- 
pia noción de los kachin de que su sociedad está estratificada 
en clases de rigidez casi similar a las castas. 

Sinceramente, la teoría kachin gumsa sobre las diferencias 
de clase es casi completamente incoherente con la práctica ka. 


En teoría, el rango depende estrictamente de] estatus de ori- 
gen; todas las reglas legales están cntramadas como si la jerar- 
quía de aristócratas, plebeyos y esclavos tuviera una rigidez y 
exclusividad similar a la de las castas. En la teoría kachin, el 
rango es un atríbuto del linaje y cada individuo adquiere su ran- 
80 de una vez para siempre del linaje en que nace. Resulta fácil 
ver que esta teoría es una ficción, pero es menos fácil coIn- 
Prender exactamente de qué clase de ficción se trata. 

14. Fortes y Evans-Pritehard (1940), Introducción. Los linajes bantis mer 
dionales sucien estar ordenados jerárquicamente; cf, y E. Hilda Kuper, An 


African Aristocracy (1947). 
75. Firth (1939), Capítulo 6. 


Parecería que, en los tiempos anteriores a la llegada de los 
británicos, una elevada proporción del total de la población —+<n 
algunos lugares casi la mitad “— estaba clasificada como rma- 
yam, término que el diccionario traduce por «esclavos». Los bri- 
tánicos desaprobaban la esclavitud y suprimieron la institución 
del mayam. Por tanto, €s difícil descubrir la exacta naturaleza 
de la institución original o descubrir si «esclavitud» es una ade- 
cuada descripción de ella ”. 

Lo que las pruebas sugieren es qué la esclavitud kachin tc- 
nía un gran parecido con el sistema tefa de los chin centrales ”, 
el sistema sei de los lakher?, cl sistema boi (bawi) de los lu- 
shai*, y el sistema mughemi de los sema", o en este sentido 
con la sesclavitud» de la Birmania prebritánica *. 

Casi todos los esclavos eran propiedad del jefe o dirigente 
de la aldea. En muchos casos, ol estatus de esclavo equivalía al 
de deudor permanente. Pero, como hemos visto, el rol del deu- 
dor en la sociedad kachin no es necesariamente desventajoso. El 
esclavo podía estar en cautiverio por deudas bajo su señor; pero 
también tenía derechos sobre su senor. Su situación global se 
asemejaba a la de un hijo adoptado o bastardo (rt-gy1 ) del jefe, 
o incluso aún más a la de un hijo político pobre ( dama) que 
trabaja para ganarse la novia, Así, mediante una especie de pa- 
radoja, el «esclavo», aunque considerado del estrato social más 
bajo, se mantiene más cerca del jefe que los miembros de cual. 
quier otra clase mencionada. | 

El jefe dispone los matrimonios de sus esclavos exactamente 
igual que hace con los de sus verdaderos hijos. Cuando un escla- 
vo se casa con una esclava, los hijos serán esclavos del señor del 
padre (puesto que habría pagado el precio de la novia). De for- 
ma similar, si un esclavo varón se casa con una mujer libre, los 
hijos serán esclavos del señor que pagó el precio de la novia. 
Pero si un hombre libre se casa con una esclava, el precio de la 
novia sería pagado al señor de la esclava y serviría para redimir 
a los hijos. 

Durante el siglo x1x, la mayor parte de los esclavos kachin 
parecen haber sido de origen assamés. Los assameses se captu- 
raban en grandes cantidades durante el período de la ascenden- 


76. Barnard (1930), p. 182. 

7. La descripción Fuás detallada de que se dispone Parece Ser la que pre- 
senta Green (1934), DD. 8691. Se cita aquí con el permiso de Col. Green en el 
Apéndice 1II. 

78. Stevenson (143), pp. 176 y $. 

79. Parry (1932), PPp- 223 y Ss. 

30. Hutton (19215), Ap. 1V; Shakespcar (1912), pp. 4% y 5 

31, Hutron (19215). po. 145 y $. 

22. Sangermano (1893), pp. 156, 261 y s; Richardson (1912), Lasker (1950). 


cia birmana en Assam poco antes de 1824 y cstos cautivos y sus 
descendientes fueron comercializados por todas las colinas Ka- 
chin. Así, en 1868, Anderson encontró que la mayor parte de los 
esclavos shan y kachin de Bhamo eran de origen assamés *; en 
1910, Grant Brown encontró en el alto Chindwin aldeas enteras 
de hablantes de kachin descendientes directos de esclavos assa- 
meses *, Incluso cuando los esclavos kachin del valle de Hu- 
kawng fueron manumitidos en 1926, era todavía de notar que, 
de un total de 3.466, 2.051 eran de origen assamés*, Pero los 
esclavos de este tipo no parecen haber sido tratados de forma 
en absoluto distinta que los «esclavos» cautivos bond que eran 
kachin. Lo escrito sobre este punto por Neufville en 1328 es in- 
teresante, 


«Cuando estaban en su propio país, y antes de que el saqueo 
de Assam los proveyera de esclavos, parecen haber cultivado sus 
tierras y llevado a cabo todos los fines de la vida doméstica por 
medio de una especie de siervos voluntarios reclutados entre los 
individuos más pobres y más desamparados de su propio pue- 
blo, quienes, cuando se veían obligados por la necesidad, tenían 
la costumbre de autovenderse en cautiverio, bien temporalmente 
o para toda la vida, a sus jefes o vecinos más prósperos, Á ve- 
ces recurrían a dar este paso con Objeto de obtener esposas de 
las hijas y, en cualquier caso, eran incorporados a la familia rea- 
lizando servicios domésticos y agrícolas, pero sin ninguna obk- 
gación. Los singphos en este estado se llamaban gumlao.»* 


Omitiendo de momento la descripción de estos «esclavos» 
como gumiao, es evidente que los informadores de Neufville con- 
sideraban el estatus de «esclavo» como próximo al del hijo adop- 
tivo o al de dama pobre. 

Las reglas formales sobre el pago de hpaga tal como se han 
presentado antes en la sección 4 de este capitulo en general 
sólo distinguen tres clases, a saber, los jefes (du); los plebeyos 
nacidos libres (darat); y los esclavos ([mayam). Pero también 
existen clases intermedias que hacen borrosas las diferencias en- 
tre estas categorías, Ma gam amuy (linaje del hijo mayor) deno- 
ta aristocracia. Los linajes aristocráticos no son, en este sentido, 
los linajes de los jefes, sino de linajes suficientemente próximos 
a los jefes para que sus miembros puedan alegar que descienden 


83. Anderson (1871). 

3%, Grant Brown (1925), p. 16. 

35. Barnard (1930), p. 182. 

86, Neufville (1828), p. 240, Esta es la primera referencia al término gun- 
lao, Cf. p. 221. 


de jefes y pensar que sus descendientes pueden algún día vol- 
ver a convertirse en jefes. De mancra similar existe una catego- 
ría surawng * que comprende (en teoría) los hijos de las escla- 
vas con hombres nacidos libres; una categoría que confunde la 
distinción entre libres y no libres, Los plebeyos (darat daroi, 
mayu maya) son simplemente una categoría residual, los lina- 
jes «ordinarios» que no son aristócratas ni esclavos. 

La clase kachin no está en correlación directa con el estatus 
económico, ni en el sentido ritual ni en el objetivo. El «rico» 
kachin (sut lu ai wa) es, como hemos visto, el hombre que po- 
see muchos hpaga, pero ello no implica necesariamente que sea 
rico en términos de bienes económicos ordinarios, En la ideolo- 
gía kachin no existe la sugerencia de que el «rico» sea necesa- 
riamente aristócrata ni que el aristócrata sea necesariamente 
«rico». Hay jefes ricos y jefes pobres; aunque es cierto que un 
jefe poderoso siempre es rico. Dentro de cualquiera de los do- 
minios no existe diferencia sustancial entre el nivel de vida de 
los aristócratas y de los plebeyos; los miembros de ambas cla- 
ses comen la misma comida, visten las mismas ropas, practican 
los mismos oficios. El señor y el esclavo viven en la misma casa 
y casi en las mismas condiciones. 

En teoría, las diferencias de clase kachin tienen caracterís- 
ticas de casta: lo que quiere decir que se trata de una distinción 
ritual. Ciertos individuos nacen nobles. Las personas de clase 
superior a la propia són mecrecedoras de honor (hkungga), y 
esto es cierto incluso si el individuo en cuestión es pobre y es 
un imbécil. Los honores se manifiestan mediante la deferencia, 
especialmente mediante ofrendas de regalos y mediante el uso 
de un estilo de habla adccuadamente florido a poético. 

En teoría, pues, las personas de clase superior reciben re- 
galos de sus inferiores. Pero ninguna ventaja permanente se de- 
riva de ello. Cualquier persona que recibe un regalo se ve por 
eso colocado en deuda (ka) con el dador. Durante algún tiem- 
po el receplor goza de la deuda (la tiene, la bebe: lu), pero el 
dador es el propietario de la deuda (la gobierna: madu). Por 
tanio, paradójicamente, aunque el individuo de alto cstatus se 
define como el que recibe regalos (v. g., «jefe comedor de mus- 
los»), constantemente está sometido a la coacción social de dar 
más de lo que recibe. De otra manera será tenido por tacaño y 
un individuo tacaño corre el riesgo de perder su estatus. Pues 


87. Cf, Barnard, citado en Carrapiert (1922), p. 9%, Personalmente nunca he 
oído que se usara el iérmino, Presumiblemente, con la abolición de la esctavi- 
tud ha perdido su utilidad, Green (1944) hace la interesante observación de que 
los serawHg serían por regla general los baslardos fn-gy1) de una esclava y 
padre aristócratas de la familia del propietario, Sus descendientes sin duda se 
encontrarían bien situados psra conseguir cl reconocimiento como aristócratas. 
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Y LO reconocen que es posible el ascenso social, fácilmente ad- 
miten que es posible «bajar la colina» (gumyu yu), es decir, 
perder el estatus de clase. 

En la práctica parece igualmente posible mejorar de estatus. 
Puesto que, en teoría, el rango se adquiere por nacimiento, es 
evidente que la clase es un atributo de linajes enteros y no de 
individuos. Por tanto, un individuo que desee ser reconocido 


clanes reales «de los jefes»—; a éstos el sistema gumsa no tiene 
mucho que ofrecer: los dirigentes de tales linajes pretenden ser 
reconocidos como bawmung o bien como sacerdotes más bien 
que como jefes S 

Cuando un linaje plebeyo tiene remotos derechos a la aristo. 
Cractía, un individuo ambicioso puede conseguir ascender en Ja 
escala social mediante la repetida revalidación de estos dere- 


Tenemos, pues, una situación en la que la jerarquía de clase 
se supone rígida, pero de hecho no lo es. En tal situación, tep- 
drán mucha importancia los símbolos que se relacionan al ran- 


cida como de origen de jefos (dy haw 51 Mantienen su posición durante bas- 
lante tiempo. C£, p. 205 Kareng- 9 paswi. Para el estatus de los sacerdotes, yéa- 
0. 


relaciona a ese linaje con el «linaje principal», es decir, el linaje 
del antepasado fundador de la aldea. Por esta razón, las exactas 
relaciones de estatus que originalmente existían entre los distin- 
tos antepasados fundadores de los distintos linajes que ahora 
componen la aldea o cl grupo de aldeas, son asuntos de la ma- 
yor importancia. 

Se dedica una gran cantidad de ingenuidad a falsificar las 
evidencias de este asunto crucial. Las historias de la vendeta de 
Hpalang presentadas en el capítulo IV son excelentes ejemplos. 
Es evidente que en cada generación, cada facción rival dentro 
de un grupo reinterpreta las tradiciones del pasado adecuándo- 
las a sus gustos. Resulta imposible decir hasta qué punto cada 
individuo -se da cuenta de cómo funciona este proceso de «re- 
escribir» la historia. 

El ascenso social, pues, es cl resultado de un proceso dual. 
El individuo adquiere primero prestigio mediante la gran pro- 
fusión en el cumplimiento de las obligaciones rituales. Luego 
este prestigio se convierte en estatus reconocido mediante la re- 
validación retrospectiva del rango del linaje del individuo. Esto 
último consiste, en gran medida, en una manipulación de la tra- 
dición genealógica. La complicada naturaleza de las reglas kachin 
de sucesión hace tal manipulación particularmente fácil. 

Hemos visto que, por derecho natural, el hijo menor sucede 
al padre en sus derechos a hacer sacrificios a las deidades an- 
cestrales del linaje y que, aunque otros miembros del linaje del 
padre puedan sucederle en ocasiones, éstos primero deben «com- 
prar» los derechos del cargo al hijo menor mediante los adecua- 
dos regalos rituales. Por tanto, en el curso del tiempo, el linaje 
total de un jefe incluye cierto número de ramas colaterales que 
trazan su descendencia a partir de los hermanos mayores de los 
jefes. En tal caso, sólo la «línea del hijo menor» es, estriciamen- 
te hablando, duamyu, «del mismo tipo del jefe»; las lineas co- - 
laterales son inferiores, son ma gam amyu, «del tipo del hijo 
mayor. 

No obstante, permitaseme poner el énfasis en que la línea 
superior inmediatamente posterior a la del hijo menor es la del 
hijo mayor. En el ejemplo ficticio del diagrama, As, Az y As son 
los hijos menores y se suceden sucesivamente por derecho de 
nacimiento. Pcro si Az muere sin descendencia, el siguiente de 
la linea es su hermano mayor Ba, y no €; Además, esto no puede 
evitarse mediante adopción como ocurre en otras sociedades. As 
pueden adoptar un hijo, pero eso no afectará a la sucesión del 
cargo ritual, Retrocediendo una generación, los descendientes de 
B, y €; con el ticmpo llegarán a considerarse linajes distintos. 
Luego, por lo referente al rango, los descendientes de B, serán 


ca e 


rango de los individuos que aparecen en la tercera generación 
cs la siguiente: As, Ba, C,, D,, E,, F,, 


5. menor 


A, menor) 


mayor) imenop) imayorj : (menor) 


Fria 4 
Diagrama Que tustra e] Plincipiu de Sucesión. 


- Una esposa no es Una esposa hasta que ha pasado la ce. 
temonia del ri: shalaí. Esto Puede tener importantes conse. 
cuencias. Un importante jete kachin no raras VECES se «casa» con 


€. Los kachin practican el matrimonio de levirato. Si un 
hombre MU€re, su viuda es *recogida» por un hermano de lina- 
je. A veces se defiende que toda la descendencia que tenga la 
mujer de este segundo matrimonio es de rango inferior a la de 
Su primer marido. 
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De donde se deduce, pues, que la descendencia de un hombre 
puede caer dentro de considerable número de distintas catego- 
rías; el heredero (uma) de un jefe no es simplemente su hijo 
menor, sino «el hijo menor de la primera mujer con quien pasó 
por la ceremonia del num shalai»; y eso puede fácilmente con- 
vertirse en un punto de discusión ”. 

Estas reglas complejas no sólo dejan lugar a muchas contro- 
versias, también hacen relativamente fácil para cualquier aris- 
tócrata reconstruir secciones remotas de su genealogía en su 
propio favor. Por ejemplo, para volver al hipotético ejemplo 
presentado en la Fig. 4. Tal como se describe más arriba, F, y 
sus descendientes son la línea inferior de los seis linajes origi- 
nados en Ay, B;, Cz, Es, Bs, Cs. Por tanto, pronto quedarán ale- 
jados de cualquier posibilidad de ocupar el cargo de jefe. En 
pocas generaciones, constituirán un linaje que nadie reconocerá 
como aristocrático, incluso si ellos siguen jactándose de cone- 
xiones con los jefes, De tal linaje, los kachin dicen que «ha des- 
cendido Ja colina» (gumyu yu) *. 

Pero si un individuo de esta línea F;, por buena suerte o por 
poseer una fuerte personalidad, se elevase con su familia a una 
posición de influencia, bien podría comenzar a asurnir los títu- 
los de jefe. Sin duda, resultaría entonces que su antepasado As 
tuvo más de una esposa y que, de los distintos hijos de A, sólo 
C, era hijo de su primera esposa, de tal forma que, después de 
todo, la verdadera linea uma pasaria por Fs. En Hpalang en- 
contré que podían existir desacuerdos de esta clase incluso sobre 
personas tan próximas como la generación del bisabuelo, Cuan- 
do uno se da cuenta de que algunas genealogías de jefes preten- 
den recoger la historia de las cuarenta últimas generaciones, se 
aprecia que, aunque en teoría el rango de un individuo está exac- 
tamente determinado por su nacimiento, existe una flexibilidad 
casi infinita en el sistema tal como realmente se aplica. 

En este tratamiento, hasta el momento, he estado poniendo 
el énfasis en que la práctica suele desviarse en gran medida del 
ideal estructural y, sin embargo, dada la flexibilidad de los con- 
ccptos indígenas, los kachin pueden autoconvencerse de que es- 


$9. Es ipteresante señalar que en cl sisiema de linajes tallonsi estudiado 
por Fortes, la forma habitual de fisión de linajes es que lus descendientes de 
la esposa principal $e separen de los descendicutes de una esposa posterior, 
de tal forina que, en esta sociedad muy patrilineal, el antepasado fundador de 
crucial importancia de un linaje suele ser una mujer, Igual ocurre a Veccw 
con los kachin, pues frecuentemente es el status marital de la madre del fun- 
dador del linaje el que determina el rango del linaje. Pueden verse numerosos 
ejemplos Kawlu Ma Nawng (1M2), pp. 2-10, Cf. Fortes (1945), pp. 193 y ss. 

90, Cf. Hanson (1906), p. 103. Dashi ni shawng e Lahtaw du rai ma ai dai 
hpang e gumyu yu mat ai: “antiguamente los Dashi eran los jefes del clan 
Lahtaw, pero después perdieron la casta”. 
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la desgracia a la persona infamada, y cuando se diagnostica que 
Una enfermedad se debe a este IMOtIVO, se hacen Ofrendas al 15u 
rat, «el espíritu de los celos». La Sanción mítica que justifica 
esta ofrenda es un relato sobre una Pelea entre dos hermanos, 


residencia matriloca] (uxorilocal). Ya he resaltado que, en lo re. 
ferente a los hechos, tal tipo de residencia es normal. Pero si 
Uña pareja casada se instala con los padres de la novia ( dama 

91. Cilhodes (1922), p. 54. Las versiones alternativas de este relito se Tratan 
Más adelante; véase D. 288, 


rs 


lung: «el hijo político sube la colina»), se considera una desgra- 
cia. A partir de este momento el hijo político admite su inferio- 
ridad social; trabaja para ganarse a su novia; virtualmente se ha 
colocado en la situación de un esclavo por obligación (mayam) 
con respecto a su mayu. Por tanto es comprensible que, al ser 
preguntados, los kachin sostengan en principio que las excep- 
ciones a la regla patrilocal son raras, 

En la situación real, los segmentos de Jinajes localizados cor- 
porativos rara vez incluyen más de media docena de familias 
individuales distintas, Esto es una clara prueba de que, a pesar 
del ideal de la solidaridad de linaje, el proceso de la fisión de 
linajes debe operar constantemente. Esto ya lo he indicado an- 
tes, pero quiero ahora resaltar que el mecanismo de la fisión de 
linajes está estrechamente vinculado a las ideas sobre el estatus 
de clase y que el proceso de la fisión de linajes es, al mismo 
tiempo, un proceso de movilidad social con ascensos y descen- 
sos en la jerarquía de clase. La elección que hace un individuo 
sobre su lugar de residencia afecta a las perspectivas de estatus 
de clase de sus descendientes. 

Este argumento es importante para mi análisis general, así 
que recapitularé lo que ya se ha dicho sobre el asunto de la elec- 
ción de residencia con objeto de sacar a relucir la importancia 
de este factor de diferenciación de clase. 

La elección de residencia afecta a los plebeyos y a los aristó- 
cratas de manera bastante distinta. Empezando por los plebe- 
yos. Verdaderamente los plebeyos pueden elegir entre cuatro al- 
ternativas: 


a. Un hombre y su mujer pueden establecerse en la aldea 
de los padres del hombre. Éste cs el procedimiento ortodoxo. 
La novia, pues, se considera mujer de todo el grupo de linaje 
local. Si su marido muere será «recogida» (kahkyin) como es- 
posa de levirato por algún pariente de linaje de su marido di- 
funto. Todos los miembros del linaje local han ayudado proba- 
blemente a la provisión del precio de la novia (hpu hpaga) que 
está determinado por el rango del marido y todos habrán com- 
partido los regalos de devolución (sharung shakau) aportados 
por el linaje de la novia y determinados por el rango de la no- 
via. Los parientes varones del novio están, pues, interesados en 
que haga un matrimonio tan «bueno» como sea posible. Si el 
linaje de la novia tiene un estatus superior al del novio, enton- 
ces el estatus del linaje del novio mejora, y viceversa. 

b. Cuando un hombre es demasiado pobre para poder cos- 
tear el precio de la novia para conseguir esposa, antiguamente 
le era posible hacerse esclayo voluntario de algún notable lo- 
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€ REAWR mayam % Sy dueño le PrOporcionaría el capita) para 


animales domésticos y del precio de la novia de sus. hijas. Las 
ventajas de este Procedimiento desde el Puuto de vista del es. 


un nuevo linaje Subordinado en la aldea de los maya ni, La re- 
lación mayu-dama, se recordará, se continúa de una a otra ge- 
Deración. De ahí que si dos linajes de la misma aldea están en 


POr tanto tienen superior derecho sobre la tierra, y en segundo 
lugar en que el fundador del linaje dama, al adoptar la residen. 


NN. Véanse Apéndice 111 Green escribe REORE mayam. 
2 ct p. 182, 


De este modo, la familia extranjera quedaba completamente in- 
corporada a las redes de parentesco local de relaciones mayu- 
dama. Al decir que este tipo de casos son raros, nO estoy sugl 
riendo que la pauta total de residencia de las aldeas kachin sea 
estable. Las familias individuales se trasladan con frecuencia de 
una a otra comunidad, pero el cabeza de familia sueje tener an- 
teriormente parientes agnaticios O por afinidad en la comunidad 
a que se traslada. 0 


En suma, pues, cl plebeyo normal tiene que elegir entre «ser 
ortodoxo», en cuyo caso se queda en su casa pero queda bajo 
la jurisdicción ritual de su hermano menor, o bien «no ser or- 
todoxo», en cuyo caso se va a vivir a olra parte, pero entonces 
debe aceptar la situación de pariente por afinidad (dama) con 
una posición subordinada en la nueva comunidad. Un hombre 
pobre sólo puede evitar esta última elección adoptando la solu- 
ción muy similar de convertirse en esclavo voluntario. 

Las elecciones que afrontan los hijos mayores de los jefes 
son bastante distintas. También hay varias alternativas, pero to- 
das ellas son respetables y ortodoxas. Ya hemos considerado 
estas alternativas bajo el encabezamiento de Tenencia de la Tie 
rra (p. 177 y s.). 


a. Puede quedarse en casa y someterse a la soberanía de 
su hermano menor. 

b. Puede reunir a un grupo de seguidores (zaw) y luego irst 
a una tierra deshabitada y establecer un nuevo territorio par: 
sí mismo. Si hace esto, más tarde puede comprar a su herman: 
menor el derecho a hacer of rendas a los nat ancestrales, etc., di 
tal forma que pueda asumir el estatus de un «jefe comedor di 
muslos» en su nuevo territorio, 

c. Puede, junto con sus compañeros, solicitar un solar : 
un jefe de un dominio establecido. Si se le concede, tendrá qu 
comprar los derechos «de propiedad» de la forma ya indicada y 
en adelante será reconocido como el dirigente O pequeño jef 
de la nueva aldea, según sea el caso. En cualquier caso, en de- 
terminados aspectos está subordinado al jefe a quien compró 
sus derechos. En consecuencia, el segmento de linaje de que es 
fundador pierde ligeramente estatus y se convjerte en ma gam 
amyu, en contrapuesto al du baw amyu del trono paterno. 
describir esta alternativa bajo el encabezamiento de la Tenencia 
de la Tierra, señalé que el «precio» que se paga por la tierra 
de la aldea es similar al precio de la novia de la hija de un jefe. 
Para un pequeño jefe ma gam amp sería normal convertirse 
en dama de su señor soberano a la primera oportunidad, caso 


de que no sean hermanos de clan. También aquí vemos que den- 
tro del contexto de una comunidad la relación mayu-dama im- 
plica la subordinación del segundo al primero, 


Empíricamente parecería que la segunda de estas alternatr- 
vas tiene gran atractivo para los aristócratas kachin. En el área 
de las colinas Kachin situada al oeste del Irrawaddy y al norte 
de Myitkyina, y también en otras muchas zonas de densidad de 
población notablemente baja, existe una gran preponderancia 
de las pequeñas aldeas independientes; los dirigentes de cada al- 
dea alegan ser jefes independientes con completo estatus du 
baw. Este hecho ha sido repetidamente señalado y es más nota- 
ble teniendo en cuenta que la administración británica era cohe- 
rentemente contraria a tales asentamientos fragmentados. Tales 
pequeños asentamientos de tres a doce familias son evidente- 
mente débiles, tanto desde el punto de vista político como del 
económico; por tanto, parecería que el prestigio que supone el 
estatus de independencia se valora normalmente más que la 
prosperidad económica. 

En áreas de asentamientos más densos, no hay espacio para 
que los hijos de los jefes funden dominios independientes sin 
infringir los derechos de otros jefes. Por tanto, el hijo del jefe 
que no está contento con quedarse en casa, no tiene otra elec- 
ción que instalarse con capacidad algo subordinada en el do- 
minio de un pariente, buscando un estatus tan elevado como lo 
permitan las circunstancias. 

En Hpalang, como ya hemos visto, cada dirigente de aldea 
parcce excesivamente ansioso de reclamar para sí el máximo 
grado posible de independencia política a que parezca darle de- 
recho alguna reinterpretación tortuosa de la tradición. Tales ale- 
gatos tienen muy poco efecto real sobre el poder económico o 
político de los individuos implicados, de tal forrma que, una vez 
más aquí, debe suponerse que el asunto en cuestión es puramen- 
te de prestigio; el reconocimiento del propio estatus de clase 
por parte de los demás se considera de crucial importancia. En 
la medida en que los pequeños jefes uv dirigentes de aldea pue- 
dan convencer a otras personas para que los traten como jefes 
(duwa) y que honren a sus hijos e hijas con los honoríficos tí- 
tulos shan de príncipe (Zau) y princesa (Nang), su linaje segui- 
rá teniendo el mismo rango que los jefes (du baw), pero una 
vez que se omiten estos títulos cl estatus del linaje comienza a 
bajar la colina y en poco tiempo todos serán considerados sim- 
plemente plebeyos, 
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7. CONCEPTOS DE LO SOBRENATURAL 


Con anterioridad, en este libro, he adelantado la concepción 
de que es absurdo ocuparse de las acciones o cualidades de los 
seres sobrenaturales excepto en términos de las acciones huma- 
nas. El mito, defendía, no es tanto una justificación del ritual 
como una descripción del mismo. Espero que lo que quiero de- 
cir quede más claro como resultado de lo que sigue. 

Los kachin utilizan conceptos referentes a lo sobrenatural 
para fines prácticos (técnicos) así como rituales. Las enferme- 
dades de los hombres y las enfermedades de las cosechas y de 
los animales se atribuyen igualmente al maligno ataque de se- 
res sobrenaturales. Existen muchas categorías diferentes de ta- 
les seres, suponiéndose que cada uno es responsable de distin- 
tas clases de síntomas. El tratamiento consiste en un diagnós- 
tico preliminar para descubrir el tipo responsable, seguido del 
sacrificio de una ofrenda al espíritu de que se trate. Esto es 
un procedimiento esencialmente práctico que no se diferencia 
en principio de nuestra rutina de tomar un tipo de pildoras para 
el dolor de cabeza y otro para el dolor de estómago. En nuestro 
caso, si falla un sistema de tratamiento, probamos con otro; 
los kachin hacen lo mismo. 

Las ofrendas a los espíritus tienen otro aspecto práctico en 
el sentido de que los kachín no matan sus animales domésticos 
excepto para sacrificios. Un «hacer espíritu» (nar galaw) es, por 
tanto, una fiesta para todos los que asisten a él. Puesta que 
los ricos hacen mayores sacrificios que los pobres, los sacrifi- 
cios lienen como consecuencia el igualar la distribución entre 
los consumidores. Por tanto, no tiene gran importancia quién 
sea el propietario de los animales domésticos; cuando finalmen- 
te se matan, la carne siempre la comparten todos los habitantes 
de la aldea *. Esto recalca lo que se ha dicho antes en el sentido 
de que el valor de la propiedad (v. g., de los 'animales domés- 
ticos) para los individuos es un símbolo de prestigio más bien 
que un bicn económico. 

No obstante, lo que principalmente nos intercsa en este libro 
son los aspectos rituales más bien que los prácticos de «hacer 
espíritu», Los espíritus (at) de los kachin conceptualmente son, 
en la famosa frase de Lang, «hombres no naturales magnifica- 
dos». Simplemente extienden las jerarquías humanas de clases 
a un nivel más elevado y están en continuidad con ella. En el 
mundo de los nat, como en el mundo humano, hay jefes, aristó- 


94, El argumento no se aplica al caso de les aldeas total o parcialmente 
cristianas. 
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cratas, plebeyos y esclavos. Lus plebeyos del mundo de los nat 
son simplemente los antepasados difuntos de los plebeyos del 
mundo humano; los aristócratas del mundo de los naf son los 
jefes humanos fallecidos. Con objeto de obtener. concesiones de 
un humano superior, un individuo empieza procediendo a ha- 
cerle un regalo que a partir de este momento coloca en posi- 
ción de deuda a la persona superior. Lo mismo se hace para 
conseguir concesiones de los espíritus: se «les da un honor» 
(hkungga jaw), lo cual en este caso significa hacer un sacrifi- 
cio. Al aceptar el regalo, el espíritu sóla toma el «aliento» o 
«esencia» (nsa) de la ofrenda, de tal forma que, como es con- 
veniente, los seres humanos pueden consumir el cadáver del 
animal. 

La ordenada jerarquía de los espíritus también refleja otras 
ideas ya familiares del mundo real. En el mundo real, si un ple- 
beyo pobre desea aproximarse a su jefe, primero debe aproxi- 
marse a un plebeyo superior (por ejemplo, a un dirigente de 
aldea) para que interceda a su favor como agente (kasa). Tam- 
bién ocurre así con los espíritus; hay que aproximarse a las gran- 
des deidades por mediación de las menores. 

Permítaserne ilustrar esto. En Hpalang, como en la mayor 
parte de las comunidades kachin, se celebra una importante ce- 
remonia religiosa alrededor del comienzo de septiembre. Su pre- 
tendido propósito es conseguir protección sobrenatural para las 
cosechas que en ese momento están empezando a espigar. Es un 
momento en que las reservas de alimentos están muy bajas, de 
tal forma que no es una celebración festiva como las festivida- 
des que tienen lugar en la recolección y en la época de la semen- 
tera, pero desde el punto de vista ritual es quizás la más sagrada 
de las ceremonias anuales regulares: la época es de ansiedad: 
¿Florecerán los frutos o se perderán? 

Cada familia tiene un papel que jugar en la ceremonia que 
generalmente dura tres días y se continúa con cuatro días de 
fiesta tabú”. El primer día cada familia hace uva ofrenda a su 
propio espíritu ancestral doméstico. Se trata de pequeñas ofren- 
das; probablemente sólo de pollos*, El segundo día se hacen 
ofrendas en el numshang; en este caso se ofrecen cerdos y el 
ritual tiene dos partes, primero una ofrenda a los antepasados 
de los distintos dirigentes de aldea con excepción del jefe y lue- 
go una ofrenda a los antepasados del jefe. El cerdo que se ofre- 


95, Los rituales mencionados por Gilhodes (1922), p. 124, y Hertz (1M3), 
p. 135 (quinto), son del tipo aquí descrito. 

96. Al final del Festival, el “mástil” cargado de cestas de pollos que he 
mencionado la sección 1 de este capítulo se crigr en el numshang para 
exhibir el múmero de pollos sacrificados. 
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ce a los antepasados del jefe será un cerdo mayor y mejor que 
el que se ofrece a los antepasados de los dirigentes. El tercer 
día, en el rnumshang, se hacen ofrendas a los distintos espíritus 
celestes en nombre de los plebeyos, generalmente al espíritu ce 
leste Musheng y a su hija Bunghpoi. Probablemente a Bunghpoi 
le toca un cerdo y a su padre un búfalo. Luego, la tarde del ter- 
cer día, en una ceremonia de la que están excluidos todos ex- 
cepto el sacerdote y el jefe, se hace una ofrenda al espíritu de 
la tierra Shadip. La ofrenda probablemente sólo consta de un pe- 
queño cerdo, pero es un sacrificio genuino, enterrándose todo el 
animal; en todos los casos anteriores, el regalo a los dioses es 
sólo simbólico, comiendo la carne los participantes humanos. 
Los actos acaban con una pequeña ofrenda a los espíritus de la 
suerte (maraw) que sirve para desantificar al jefe, al sacerdote 
y el numshang. 

Esto no es más que el esquelcto de unos procedimientos muy 
largos e intrincados, pero basta para mostrar cómo la pauta del 
ritual «representa» o describe las relaciones de estatus dentro 
de la comunidad. El rango se representa aquí de dos formas. 
En primer lugar por la secuencia; el orden de los sacrificios es: 
antepasados de los plebeyos, antepasados de los dirigentes, ante- 
pasados del jefe, espíritus celestes menores, espíritus celestes 
mayores, espiritu de la tierra. En segundo lugar por la escala 
de las ofrendas: pollo, cerdo pequeño, cerdo grande, búfalo. Por 
último, la exclusión de todo el mundo, excepto el jefe y el 
sacerdote, de la parte final de la ceremonia pone de rclieve al 
jefe como una persona distinta, en posesión de poderes espiri- 
tuales distintos de los que tienen los mortales normales ”. 

Tal vez el argumento resulte más fácil de entender si espe- 
cifico más exactamente las diversas categorías de seres sobre- 
naturales kachin. | 


naí - «espíritu», «ser sobrenatural» 


Al igual que hacen otros autores que se ocupan de los kachin, 
adapto la palabra al inglés y escribiré sobre nat(s). 

Los nat individuales son muchísimos, pero caen dentro de 
un número limitado de clases de distinto estatus y función cla- 
ramente definidas; los nat de cualquier clase son todos de un 
amyu y por tanto se consideran de un solo linaje. Podemos dis- 
tinguir los siguientes: 


97. Las distinciones en el prado de santidad que se asignen a los distintos 
nat se señala también de otras varias formas, como la clase de vestuario de 
los sacerdotes oficitantes, la duración del encantamiento del sacerdote, ctoctera. 
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ga nat - «espiritu de la tierra» 


Constituyen la cima de la jerarquía de clases. Su jefe es Sha- 
dip, que se considera una «reencarnación» de Chyanun-Woishun, 
el bisexual progenitor-progenitora de todas las cosas. 


mu nat - «espíritu celeste» 


Estos son los jefes (du ri) entre los nat. Son los hijos de 
Shadip o más bien de Chyanun-Woishun. El menor de los mu 
nat y, por tanto, el de estatus superior, es Madai. La hija de 
Madai, Madai Jan Hpraw Nga, se casó con un ser humano, el 
primer antepasado de todos los jefes kachin. De ahí que los 
jefes kachin sean dama del Madai nat y sólo ellos puedan hacer 
regalos al Madai y, a través de él, al supremo nat de la tierra 
Shadip. De Ja misma forma, la hija de otro mu nat, Musheng 
(trueno), se casó con un plebeyo huérfano. De ahí que los ple- 
beyos kachin sean dama de Musheng y cuando los plebeyos ha- 
cen sacrificios a los mu nat deben aproximarse a Musheng me- 
diante unas ofrendas preliminares a su hija Bunghpoi (tor- 
menta) *, 


gumgun nat, masha nat - «nat de los antepasados» 


Como ya se ha mencionado, cada familia (htinggaw) tiene 
su propio altar, situado dentro de la casa, en el que se hacen 
ofrendas a los antepasados del linaje de que se trate. Hemos 
visto que la verdadera profundidad de los linajes plebeyos sue- 
le ser muy pequeña, de tal forma que la principal deidad de un 
altar familiar debe ser un antepasado muy reciente, con frecuen- 
cia cl abuelo de alguien que todavía vive. De ahí que la aproxí- 
mación a los masha nat sea muy personal; se les increpa con tan- 
ta frecuencia como se les suplica. No se cree que los masha nal 
tengan gran poder propio, pero sirven como medio de interce- 
sión. Concretamente, uno se acerca a los mu nat mediante pre- 
vias ofrendas a los nasha nal. 


uma nal 

Los masha nat de un «jefe comedor de muslos» constituyen 
una categoría especial. Las casas de tales jefes tienen dos alta- 
res, uno dedicado a los propics antepasados del jefe y el otro 
al mu nat Madai, que es mayu de los antepasados del jefe (cf. 

98. Véase también Capítulo IX. 
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plano de la casa, Fig. 2, p. 130). El jefe es jefe porque repre- 
senta la «línea del hijo menor», es el uma. Por tanto, el jefe pue- 
de rastrear su linaje hasta el antepasado fundador de su línea 
principal, el uma nat, que es dama del Madai. De ahi que, ritual. 
mente hablando, el estatus del «jefe comedor de muslos» como 
propietario del dominio se apoye en el hecho de que sólo él pue- 
de hacer ofrendas a los uma nat de su linaje. A través de los 
uma nat puede aproximarse al Madai. A través del Madaj puede 
aproximarse a Shadip. Shadip controla la fortuna y la fertilidad 
de todas las cosas, De ahí que la prosperidad del dominio de- 
penda de las adecuadas observancias del ritual por parte del 
jefe. De ahí que el jefe tenga derecho al tributo ritual de mus- 
los (rmagyi) que recibe de sus partidarios. 

Esta es la pauta general de la ideología; cuando entramos en 
detalles, descubrimos que historias similares se encuentran fre- 
cuentemente duplicadas con personajes humanos distintos. Un 
único linaje principal puede controlar más de un uma nat. Las 
historias relacionadas con estos distintos nat sirven para dis- 
tínguir una rama de linaje de otra. Así, en el clan Lahtaw, los 
jefes del linaje principal Sana incluyen a Ngaw Gam y a Ngaw 
Nawng entre sus uma naf. Ngaw Gam se casó con una hija de 
un mu naf y Ngaw Nawng fue su hijo”. Pero los jefes del clan 
Lahtaw del principal linaje Kadaw tienen a Hkintang Nien y a 
Kasang Nawng como sus uma nat, a quienes apoyan con una 
mitología contraria **, | 

El zvna nat se nombra muchas veces como el Mmung nat (nat 
del dominio), siendo la idea que este nat es el gobernante últi. 
mo del dominio político. Los kachin gumiao frecuentemente re- 
conocen un mung nat, sin embargo los kachin gumlao no tienen 
uma at, puesto que no ticnen jefes (véase p. 146). 


jahtung, sawn, lasa - «espíritus malignos, fantasmas» 


Todos los nat de que nos hemos ocupado hasta el momento 
son potencialmente benevolentes. Si castigan a los humanos, la 
hacen porque los hombres no han cumplido sus obligaciones ri- 
tuales, Pero existen otras clascs inferiores de nat que por regla 
general son malintencionados. El jahturg confunde los planes 
mejor trazados de los cazadores y pescadores, el seawn causa 
desgracias a las mujeres durante el alumbramiento, el lasa da 
lugar a toda clase de accidentes fatales. Inversamente, las mu- 


9. Véase Carrapiett (1929), pp. 7250. Carrapiett no es exacto cuando dice 
que cstos nat son compartidos por todo el clan Labtaw. 

100. He perdido los datos recogidos de la mitología de los uma nas Kadaw., 
Uno u otro de ellos estaba casado con un rua nar hembra. . 
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jeres que mueren en el parto se convierten en sawn, las perso- 
nas que mueren de accidente se convierten en lasa. Significativa- 
mente, los mitos de los orígenes hacen que estas dos clases in- 
feriores de nat sean dama de los seres humanos. Los Jahtung 
son descendientes de una muchacha humana y el «corazón de 
un ciervo»; los Sawn son los descendientes de una muchacha 
humana y un mono. De ahí que estos fantasmas sean dama de 
la especie miúmana e inferiores a ella. Las ofrendas que se les 
hacen son de tipo inferior (cerdos, perros, pollos, ratas, nunca 
ganado), Se les trata con escaso respeto, como bichos molestos 
más bien que como dioses Y”. 


maraw - «suerte» 


Los kachin no tienen ninguna categoría diferenciada de ce- 
lebraciones que puedan considerarse mágicas más bien que re- 
ligiosas. La explicación de todos los tipos de actividad ritual es 
que se hacen ofrendas a los nat. Algunos tipos de nat, no obs- 
tante, representan lo que en otros contextos culturales los an- 
tropólogos describen como materia de brujería. Particularmen- 
te significativos resultan aquí el nsu nat, que puede describirse 
como el «espiritu de los celos» y el rmaraw que suponen un con- 
cepto no diferente del de las furias clásicas (erímias, euméni- 
des). Traduzco maraw por «suerte» o «espiritu de la suerte». 

Desde algunos puntos de vista, las ideas implicadas son pró- 
ximas a las que abarca el concepto de Jahtung. Una ofrenda a 
Jahtung protege a los cazadores de la mala suerte de orígenes 
desconocidos, una ofrenda a Nsu protege de la mala suerte que 
nace de la calumnia y los celos; una ofrenda a Maraw hace en 
buena parte lo mismo. De hecho, según Gilhodes, los pescado- 
res kachin identifican al Nsu nat como el jefe Jahtung de los 
ríos y hacen ofrendas conjuntas a Jahtung-Nsu, Sawn y Maraw *”. 
Pero Nsu y Maraw tienen otros aspectos más sutiles. 

Raw (maraw) significa «desatar», «cancelar», Cuando final- 
mente se ha llegado a un acuerdo en una disputa legal, la «deuda 
se cancela» (hka raw). La noción básica de los Maraw como 
nat consiste en que son seres que, a pesar de sus muy bajos ori- 
genes '*, tienen el poder de cancelar incluso los regalos de los 


101. Véase Gilhodes (1922), p. 56 y s. 

18%, Gilhodes (1922), p. 

103. Gilhodes (1922), p. 66, hace de los Maraw la descendencia de los gu 
sanos que se comieron el cadáver de un esclavo loco. Otras tradiciones dan a 
los Maraw el estatus de seres originales, como en la Fig. 6, p. 29l. El término 
máraw parece ser una forma alternativa de nusmraw (monstruo) que es un ept- 
teto que suele aplicarse al semimítico baren (dragón-caimán) mencionado en 
las pp. 14, 223. La actitud de los kachin ante los Maraw parece ser muy ambi- 
valente. Son despreciados, temidos y respetados a la vez. 
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dioses más altos. Funcionan, por tanto, como un mecanismo de 
defensa para el sistema de diagnosis que practican los sacerdo- 
tes y los adivinos. Si, cn último recurso, las cosas no salen como 
se predijo, debe ser culpa de los Maraw. Existen muchos Maraw 
y cada uno tiene su propio ritual; hay que ser muy cuidadoso 
en propiciar el adecuado (hay un Maraw del nacimiento, un Ma- 
raw de la muerte, un Maraw del manau, un Maraw de las fies- 
tas ordinarias, un Maraw del amor clandestino, un Maraw de 
la nueva cosecha, etc.). Las ofrendas son pequeñas (cerdos, po- 
llos, perros, etc.) pero importantes. El sacrificio al Maraw siem- 
pre es el acto final de una secuencia ritual: cierra la celebración 
y desantifica a los celebrantes. En terminología de Van Gennep, 
el sacrificio al Maraw es un rito de «agregación» '%, 

Los Maraw también sirven de testigos o garantizadores de 
que finalmente se ha llegado a un arreglo de una disputa legal. 
Ningún caso puede considerarse acabado sin la ceremonia de la 
nal hpungdun jaw («la libación al nat»). En este caso, el nat 
es el Maraw. 

Muchos tipos de multas legales incluyen un hpaga denomina- 
da el maraw ga (búfalo Maraw), que es el último y crucial 
artículo que debe pagarse antes de que pueda hacerse la ofren- 
da formal al Maraw. El snaraw nga, creo yo, no se sacrifica al 
Maraw '”. El Maraw nga aparece fundamentalmente en multas 
por quebrantamiento de contrato, como, por ejemplo, cuando 
una mujer ha sido prometida a un hombre y después se casa 
con otro*”, La idea es que cualquier fallo en llevar a cabo un 
contrato ritual invita a castigos sobrenaturales del Maraw has- 
ta que se entrega a la parte ofendida una adecuada compensa- 
ción, 

Los Maraw más frecuentemente especificados como indivi- 
duos son el Kajai Maraw («el Maraw de la murmuración o la no- 
toriedad») y el Matsa Maraw (sel Maraw de las maldiciones»). 
Las ideas aquí implicadas son muy próximas a las del Nsu nat 
(«cl nat de los celos o de los pensamientos maliciosos»). Estos 
Maraw son «la madre de los accidentes» (sa wa nu) y de ahí que 
los Lasa nat (p. 198) deriven de ellos. 

En este caso la idea cs virtualmente la idea de la brujería. 
El «brujo(a)» no necesariamente ticne que pasar por ninguna ce- 
lebración mágica; puede enviar el mal sobre su enemigo simple- 
mente mediante el recitado de una imprecación, extendiendo ma- 


104. Van Gennep (1909). 

105. Hanson (1906), p. 44, dice que nunca se sacrifica ganado vacuno a los 
Maraw, Carrapieti (1929), pp. 116-17, se opone a esto, pero, creo yo, «quivo- 
cadamentc. 

106. Para cjemplos de multss que incluyen maraw nga, véase Hertz (1943), 
pp. 1545; Kawlu Ma Nawng (142), pp. 59, 60 y 63: Carrapiett (1929), pp. 116-17. 
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liciosos rumores o simplemente albergando malos pensamien- 
tos. Pero para garantizar el éxito debe invocar verdaderamente 
al Maraw. En teoría, los Matsa Maraw son solicitados por am- 
bas partes, El brujo(a) hace ofrendas para inducir al Matsa Ma- 
raw a llevar el mal sobre sy enemigo; la víctima hace ofrendas 
para inducir al Matsa Maraw a que le deje en paz”. En la prác- 
tica, Se sospecha que estos Maraw causan daños muchas más 
veces de las que son invocados en realidad, 

La práctica de la brujería mágica directa, en cuanto contra- 
puesta a la invocación de Jos espíritus malignos, parece ser muy 
rara”. 


Apyi - «espíritus de los brujos(as)» '” 


Los kachin creen que las personas pueden estar poseídas por 
los espíritus incluso cuando ellos mismos no se den cuenta de 
esta dolencia. La mancha es hereditaria y no existe una cura 
eficaz. Los brujos(as) pueden causar toda clase de enfermedades 
y desgracias; no a la persona que alberga al espíritu del brujo(a), 
sino a los demás. Á veces es posible tratar a la víctima mediante 
exorcismos, pero quien alberga el espíritu de la bruja es incu- 
rable. El único tratamiento es destruir al huésped humano y a 
su familia. El concepto de brujo(a), pues, es un «mecanismo de 
cabeza de turco», La enfermedad y la desgracia se diagnostican 
en primer lugar como debidas a un castigo o ataque de una u 
otra categoría de nat; a continuación se hacen los adecuados sa- 
crificios. Si se demuestra que éstos no aprovechan, se intenta 
otro diagnóstico, seguido de nuevos sacrificios. Una forma po- 
sible de diagnóstico es decir que la causa de la desgracia "" es 
un brujo(a) y tomar la adecuada venganza. 

Bajo el régimen británico cra ilegal acusar a personas con- 
cretas de ser brujos(as) y, en consecuencia, los detalles no son 
satisfactorios. En 1940, el concepto de brujería estaba muy vivo, 
pero distorsionado. Determinados practicantes declaraban que 
ellos habían adquirido (de los shan) técnicas para exorcizar a 
los brujostas) de la víctima sin concretar mucho sobre quién era 
el ser humano que hospedaba al espíritu del brujo(a). Mi pro- 
pio cocinero era un experto en este tipo de exorcismo; pero aun- 
que presencié varias curas espectaculares de «enfermedades de 


107. Gilhodes (1922), pp. 2934; Carrapiett (1929), p. 79 Hanson (1913), 145 y s. 

108. Gilhodes (1922), p. 295; Hanson (1913), p. 147. 

109. En shan, kpyi tiene más o menos el mismo significado que tar bir- - 
mano y jmghpaw. a De 

110, "Desgracia*” en tal contexto es yubak, que tiene la implicación de “cas 
tigo por un pecado”. Literalmente significa “lícno de ratas (yu)”. Aqui ya sus: 
iltuye a brujería, como más adelante se señala. 
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brujería», no conseguía identificar a ningún brujo(a) concreto. 
Desde el punto de vista antropológico esto es una lástima, pues 
el principal interés de una situación de brujería se dirige hacia 
las técnicas de adivinación y la relación entre el brujo o la bruja 
y el embrujado. 

Parece razonablemente claro, no obstante, quién se espera 
que sea el brujo(a). Un brujo(a) no es un pariente de linaje; 
pues la brujería es hereditaria y si mi hermano de linaje está 
marcado, también lo estoy yo. Las peleas entre parientes de l- 
naje conducen a la invocación del Nsu nat (p. 189), pero no a 
la brujería en el sentido en que la tratamos ahora. La bruja(o) 
típica es un pariente por afinidad: un mayu. Se supone que los 
espiritus de los brujos(as) infestan a su víctima en forma de un 
pegucño roedor (lasawp)] que rue los órganos vitales; gracias 
a un eufemismo, por tanto, se hace referencia a los espíritus de 
bruja como ratas (yu) e como cosas secretas (mayum). Que 
yu (rata) es el equivalente simbólico de mayu (pariente por afi- 
nidad) es evidente en otros contextos, Por ejemplo, cuando una 
familia A busca novia entre la familia B, A envía a B un regalo 
inaugural que contiene (a) yu ma yawn, un paquete de rata 
seca, (b) nga ma yawn, un paquete de pescado seco. Yu (rata) 
sustituye aquí a parjente por afinidad mayu; nga (pescado) sus- 
tituye a nga, el ganado del ofrecido precio de la novia. 

De hecho, la verdadera amenaza de la brujería no consiste 
tanto en la existencia del riesgo de enfermar por un ataque de 
los brujos(as), como en que uno mismo pueda ser un brujo in- 
conscientemente por contagio de la propia esposa. La persona 
poseída por un Apyi lo comunica a su compañera(o) y a todos 
sus hijos. Paradójicamente aquí la ideología sólo sirve para 
reforzar el ideal mayu-dama, Si yo estoy casado con una fami- 
lia mayu «nueva» —es decir, con una familia sin parentesco an- 
terior— es probable que sospeche de ellos y bien puedo sospe- 
char de ellos por brujería; pero si estoy casado con una familja 
mayu «antigua», sobre todo con la hija del hermano de mi ma- 
dre, la posibilidad de mancha es levc, pues el hermano de mi 
madre, por lo menos, está tan libre de brujería como mi pro- 
pia madre. En consecuencia, el matrimonio con la hija del her- 
mano de la madre es un seguro parcial contra la infección de 
brujería. Esto enlaza con el hecho de que cuando se toma cn 
consideración un nuevo vinculo mayu-dama, uno de los detalles 
que se discuten con mayor ansiedad por ambas partes es si exis- 
te alguna huella de brujería en los antecesores del otro '”. 


111. Gilhodes (1922), p. 296. 
12, Hanson (1913), pp. 1834. 
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En los viejos tiempos, las familias acusadas de brujerfa po- 
dían ser expulsadas de la aldea e incluso asesinadas. No hay da- 
tos convincentes sobre cómo podía establecerse una acusación 
de brujería o qué sanciones se podían invocar para conseguir 
venganza. No obstante, esto por lo menos parece claro: se bus- 
can los brujos(as) en la propia comunidad de uno, no lejos. Esto 
tiene su efecto sobre la estabilidad de las relaciones estructura- 
les dentro de la comunidad local. 

Ya hemos visto que, al igual que entre los grupos de linaje 
de distintas comunidades que están emparentados por lazos de 
afinidad, la amistosa relación de deuda, en la que los grupos son 
mayudama, y la hostil relación de deuda, en la que los grupos 
sostienen una vendeta, son.reconocidas por los propios kachin 
como alternativas. Los grupos que sostienen vendetas son, a lar- 
go plazo, los mismos grupos que son mayudama. Pero cuando 
los parientes por afinidad son miembros de la misma comunil- 
dad esto no se aplica, pues la vendeta abierta entre vecinos pró- 
ximos es intolerable. Las acusaciones de brujería dentro de la 
comunidad local son, pues, el equivalente de las vendetas fuera 
de la comunidad local. 

Si mi análisis es correcto, normalmente un panentc mayu es 
quien es acusado de brujería por su dama; esto quiere decir que 
la acusación viene de una persona de estatus formalmente bajo 
contra una persona -de estatus formalmente superior. Creo que 
esto se comprende fácilmente. En teoría, los mayu locales deben 
ser iguales o superiores en estatus que sus dama. En la medida 
en que esta teoría corresponde a la palpable situación de facto, 
las demandas de los mayu sobre sus dama es probable que se 
reciban sin resentimiento. Pero si la situación de facto se invier- 
te (es decir, si de hecho los parientes mmayu son gente sin esta- 
tus), los dama podrán dar salida a su rencor sin refrenamiento, 
pues la opinión pública apoyará a los influyentes dama antes 
que a sus mayu de bajo estatus. El resultado de tal situación 
sería que los mayu serían acusados de brujería y expulsados 
de la comunidad, restaurándose así el sistema global de estatus 
según su pauta formalmente correcta. 

A partir de todo esto resulta claro que los distintos nat de 
la ideología religiosa kachin no son, en último análisis, otra cosa 
que formas de describir las relaciones formales que existen en- 
tre las personas reales y los grupos reales en la sociedad hu- 
mana kachin normal. | 

Los dioses denotan las buenas relaciones que llevan consigo 
honor y respeto; los fantasmas y las brujas denotan las malas 
relaciones de celos, malicia y sospccha. La brujería se pone de 


203 


manifiesto cuando las restricciones morales del orden social 
idealmente correcto pierden su fuerza '5. 


8. CONCEPTOS DT AUTORIDAD: CARCOS POLÍTICOS Y RELIGIOSOS 


Pero si hemos reducido a los dioses y a las brujas a simples 
manifestaciones de las emociones humanas, ¿qué pasa con el 
jefe y el sacerdote que derivan su autoridad de su supuesto po- 
der de controlar a los dioses? 

Gran partc de la dificultad para comprender el verdadero es- 
tatus de estos hombres nace de la sobrecargada significación 
que se atribuye en el idioma inglés a la palabra «jefe» y de la 
dificultad etnocéntrica de creer que un cargó que parece alta- 
mente desventajoso puede ser la meta del esfuerzo de todo hom- 
bre, Frazer, implícitamente, señala esto mismo en los párrafos 
iniciales de La rama dorada. En efecto, pregunta: ¿Por qué ra- 
zón había siempre candidatos al precario cargo de Rey de Nemi? 
Bien podríamos preguntarnos lo mismo a propósito de los jefes 
y sacerdotes de la sociedad kachin. 

En esta sección pasaré revista a lo que hasta el momento he- 
mos aprendido sobre el rango y el cargo del jete (duwa) y com- 
pararémos esto con el poder que se atribuye a diversos cargos 
en la jerarquía de los sacerdotes kachin profesionales. Los re- 
sultados son muy relevantes para los temas que se tratan en la 
última parte del libro. 

En la literatura sobre los kachin ya implícito que Jos funcio- 
narios de una comunidad kachin siempre son los detentadores 
de un cargo secular o religioso. Por la parte secular, se alinean 
el jefe (duwa) y los ancianos (salang); por el lado religioso 
tenemos los sacerdotes de distintos grados ( jatwa, dumsa, hkin- 
jawng, hpunglum), los adivinos (rnwawt) y los médiums de los 
espíritus (myihtoi). Pero en realidad el asunto no cs tan simple 
como estu. El jefe, es cierto, no detenta ningún cargo sacerdo- 
tal; sin embargo su poder deriva de un rol religioso; el adivino 
no ticne poder político formal, sin embargo está en una posición 
de considerable influencia política, 


duwa - «jefe» 


A todo lo largo de cste capítulo he resaltado que el estatus 
de los individuos que describo como jcfos (duwa) se define [un- 


113, Cf. Durkheim, el argumento referente al suicidio anómico. Durkheim 
(1951), Capítulo $, 
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damentalmente en términos de símbolos de prestigio. Puede de- 
cirse, pues, que el cargo de jefe es ritual, aunque no sacerdotal 
en el sentido, por ejemplo, en que el alcalde de Londres tiene 
un cargo ritual pero no sacerdotal. Pero ¿hasta qué punto es 
también el cargo de jefe kachin un cargo político de verdadero 
poder? En cesto la situación empírica (en 1940) se veía en gran 
medida confundida por el hecho de que la administración bri- 
tánica siempre había dado por supuesto que un jefe kachin tenía 
que ser un autócrata. Se esperaba que ejecutase sin hacer pre- 
guntas todas las instrucciones que recibía del British District 
Officer («Assistant Superintendent») (Oficial británico de distri- 
to - Superintendente segundo) por medio del oficial indígena del 
gobierno (taungok); además, se lc hacía responsable de recoger 
los impuestos sobre las viviendas y tenía derecho a una comi- 
sión de lo recaudado; también cra responsable de la ley y el 
orden dentro de su comunidad y de juzgar sobre asuntos relati- 
vos a la ley y la costumbre indígenas. Casi todas estas funciones 
cran bastante ajenas al rol tradicional del diwa y, bajo los in- 
gleses, la mayor parte de los jefes se encontró en una situación 
delicada y ambigua. En Hpalang resultó que el individuo al que 
la administración trataba como jefe no era reconocido como tal 
por ningún sector de la propia comunidad y, de este modo, me 
fue relativamente fácil distinguir los atributos «propiamente tra- 
dicionales» del jefe de los que eran puramente de inspiración 
gubernamental. | 

El rol del jefe vis-4-viís otros detentadores de cargos puede 
apreciarse mejor si desglosamos el concepto de mutoridad en 
cierto número de categorías funcionales distintas. Entonces, 
¿cuál es el rol del jefe en (a) los asuntos judiciales, (b) los asun- 
tos militares, (c) los asuntos económicos, (d) las decisiones a 
adoptar diariamente, (e) los asuntos religiosos? En cada uno de 
estos terrenos el jefe tiene que desempeñar un papel, pero por 
rcgla general es de menor importancia. 

a. La dirección judicial. Los kachin no tienen concepto in- 
dígena de juez. Las frases que actualmente se utilizan para de- 
notar esta idea significan, si se traducen literalmente, «*el que 
entiende de pleitos birmanos» '*. La idea indigena kachin es que 
las disputas se resuclven mediante arbitraje más bien que por 
juicio arbitrario. Un litigio implica una deuda (hka) y la resolu- 
ción de la deuda es un asunto de agentes (kasa) de las partes 
en disputa. El cuerpo judicial de un grupo de aldeas o dominio 
es, pues, un cuerpo de árbitros más bien que un tribunal de 


114. V. g. ama chyeyang ai wa; lara agyi wa Ámu (pleito) y tara (ley) son 
ambos términos tomados del birmano. 
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magistrados; su función es dar una decisión sobre cuál sería el 
arreglo conveniente y adecuado del punto en disputa. Antes de 
la llegada de los ingleses, tal cuerpo tenía poco poder para im- 
poner sus decisiones. Una vez se había hecho el juicio, quedaba 
en manos del ganador extraer los Apaga convenidos de SU OPpoO- 
nente lo mejor que pudiera. 

Este cuerpo judicial —si así puede llamársele— se conocía 
como cl selang hpawng (consejo de salang) o a veces du salang 
ni myit sa ni (Jefe, salang y sabios), Salang, como hemos visto, 
es el título que reciben los dirigentes de los principales linajes 
que no son jefes. Myit su (sabio) implica cualquier anciano cuya 
experiencia y conocimiento de las costumbres inspire respeto. 
El jefe es miembro del salang hpawng simplemente en virtud 
de su condición de cabeza de su propio linaje; no tiene poderes 
judiciales especiales de ninguna clase. En realidad, debido a su 
situación central en la red de parentesco, el propio jefe o algún 
micmbro de su linaje es probable que sea parte en la mayoría 
de las disputas que se plantean dentro del dorninio; el rol del 
jefe en el salang hpawng es, de este modo, más frecuentemente 
el de litigante que el de árbitro. 

En teoría, una disputa entre plebeyos debe ser arbitrada 
por los salang (es decir, cabezas de linaje); una disputa entre 
salang debe ser arbitrada por otros selang y por jefes dé fue- 
ra de la comunidad; una disputa entre jefes probablemente no 
se resuelve durante muchos años, pero cuando finalmente se 
llega a un arreglo será arbitrada por otros jefes, especialmente 
por los de linaje más alto que los litigantes. 

Pero aunque el jefe no es juez, tiene intereses compromcti- 
dos en la ley y el orden. Entre los símbolos de la propiedad de 
la tierra (cE, p. 176) está «el derccho a cometer violencias». El 
significado de esto consiste cn que si A asalta a B dentro del 
dominio de un jefe C, no siendo A ni B del mismo linaje que C, 
entonces, no sólo A incurre en una deuda (Aka) con el linaje 
de B, sino que también incurre en deuda con el linaje de €, pues- 
to que él (A) ha cometido sacrilegio contra el nat del dominio 
(mung nat) de C, es decir, conira el uma nat del jefe C. Por 
tanto, el jefe tiene un interés personal en ver que las disputas 
dentro de su territorio se resuelvan. Si se trata de un caso de 
violencia, entonces el propio jefe forma necesariamente parte 
úe la disputa; si es un delito civil como la bastardía o cl adulte- 
rio, el jefe no necesariamente se ve implicado de inmediato, pero 
si la deuda no se arbitra pronto, la violencia puede producirse 
y entonces el jefe sc ve directamente implicado. 

Por tanto, el jefe —puede esperarse— se interesa personal 
mente por la resolución de los litigios, aunque es posible que él 
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sólo desempeñe un papel menor en el verdadero procedimiento 
, b. La dirección militar. Existen muchas sociedades en que 
es posible definir la unidad política como «la comunidad más 
grande posible que considera que las disputas entre sus miem 
bros deben resolverse mediante arbitraje y que tiene que unirse 
contra las otras comunidades de la misma clase y contra los ex- 
tranjeros» **. Con ciertas matizaciones, creo que podría resultar 
práctico definir de esta forma el concepto shan de móng. Pero 
mientras que el jefe kachin evidentemente gusta de concebirse 
a sí mismo como el gobernante autocrático de un dominio 
(mung), resulta bastante claro que, en la práctica, la guerra ka- 
chin rara vez estaba organizada sobre bases territoriales. Cuan- 
do los kachin hablan de la guerra (majan), no quieren decir 
otra cosa que una venganza de sangre (bunglat hka) en que es- 
tán implicados los linajes de dos jefes y que por esta razón es 
difícil de llegar a un arreglo inmediato. Sólo los linajes de los 
dos jefes están directamente implicados, y si participan otros 
grupos, lo hacen como grupos de linaje, en razón del parentesco 
y no como miembros de una comunidad territorial. De este 
modo, si el jefe de un dominio A sostiene una venganza de san- 
gre con el jefe del dominio B, el jefe del dominio Á no necesa- 
ramente puede levantar a toda la gente de su dominio para que 
luche a su lado. Sin duda, algunos lo harán por razones de pa- 
rentesco, pero otros, estando emparentados con ambos bandos, 
preferirán no tomar parte. | 
Además, tales hostilidades no son frecuentes. Casi todas las 
venganzas de sangre empiezan por una mujer. Hablando en tér- 
minos generales, al inicio de una venganza las partes están en 
relación mayu-dama, y como resalta Kawlu Ma Nawng, cuando 
finalmente se resuelve la venganza «no quedan problemas pen- 
dientes de la venganza puesto que generalmente las partes han 
intercambiado mujeres entre ellos y (otra vez) se han convertido 
en grupos emparentados» '*. La lucha real en tales guerras de 
venganza siempre era de muy pequeñas dimensiones. Como en 
otros tipos de arreglo de deudas, los protagonistas principales 
no suelen tomar parte dirocta. Como ya se ha explicado, el pro- 
cedimiento habitual era alquilar agentes, llamados share, para 
que llevasen a cabo las verdaderas incursiones y asesinatos (véa- 
se p. 120). 
- La guerra abierta (Hpyen gasat), cuando ocurría, consistía 
en incursiones de pillaje y emboscadas, en las que el objetivo a 


115. Evans-Pritchard, en Fortes y Evans-Pritchard (1M0), p- 28. 
116. Kawlu Ma Nawng (1942), p. 55. 
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corto plazo era el botín y el objetivo fundamental a largo plazo 
hacer la vida tan desagradable para el enemigo que desearía re- 
solver las «deudas» pendientes o bien pagar generosaménte por 
«protección», 

Por otra parte, los guerreros militares (Apyen, share) no sólo 
actúan a favor de sus compañeros kachin. Regularmente se al. 
quilan con sus grupos de pillaje a los príncipes shan conten- 
dientes e incluso aún más lejós; v. g., los reyes birmanos tenían 
un regimiento de soldados kachin. Bajo los británicos, esta tra- 
dición se continuó y se reclutaba gran cantidad de kachin para 
servicios militares y de policía. Las recompensas económicas de 
estos mercenarios militares han sido siempre importantes. En la 
época actual, los regimientos kachin todavía constituyen la es- 
pina dorsal del ejército birmano y el estado kachin está fuerte- 
mente subvencionado por fondos del gobierno central de Birma- 
nía como recompensa por sus servicios. 

Pero en todas estas actividades militares y paramilitares, los 
jefes, incluso cuando inician una pelea, no toman parte dirigente 
como soldados, Esto es cierto incluso ahora. Mientras que las 
personas clasificadas como salang (cabezas de linaje) o myit su 
(sabios) suelen tener una distinguida carrera en el ejército bir- 
mano o en la policía militar, el verdadero jefe y su heredero in- 
mediato probablemente pasan toda su vida en casa. En Hpa- 
lang, el dirigente de Sumnut y Gumjye y el jefe Maran designado 
por la administración habían hecho todos carrera militar y al- 
canzado el grado de sargento o más, pero el jefe hereditario 
- Nmwe nunca había estado en el ejército. Esto es muy caracte- 
tístico, El jefe kachin, al igual que el presidente de los Estados 
Unidos, es el Comandante en jefe. No se espera que ninguna de 
estas personas sociales participe en las batallas. 

c. El rol del jefe en los asuntos económicos. Ya hemos visto 
que el jefe, en virtud del hecho de que supone que da mayores 
y más frecuentes fiestas que ninguna otra persona, juega un im- 
portante papel en la distribución de bienes de consumo. Concep- 
tualmente, es el receptor de los tributos; es el «jefe comedor de 
muslos» (magyi sha ai du), su casa es el «almacén de arroz» 
(htingsang). Si cl argumento que anteriormente hc adelantado 
con respecto al hpaga es correcto, el derecho a recibir tributos 
de carne y a recibir una escala agrandada de pagos hpaga para 
el arreglo de las deudas no aumenta sustancialmente el poder 
económico del jefc individualmente considerado, pues sus ubli- 
gaciones aumentan en proporción al aumento de sus ingresos, 
Los tributos en forma de arroz no tienen el mismo fundamento. 
Se ha señalado la intrincada interdependencia entre la econo- 
mía kachin (colina) y shan (valle). En los tiempos anteriores a 
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los británicos, una función muy importante de los jefes kachin 
importantes consistía en ofrecer «protección» a los cultivadores 
de arroz habitantes de los valles en compensación por su tribu- 
to de arroz. El procedimiento consistía en incluir las aldeas del 
valle dentro del dominio del jefe de la colina. A partir de este 
momento, cualquiera que atacase las aldeas del valle se encon- 
traba en lucha con el jefe kachin. En gran número de casos, las 
aldeas del valle eran creadas por la imiciativa del jefe kachin; se 
proporcionaba un emplazamiento a los shan a condición de que 
pagaran un tributo regular de arroz. Este tributo de arroz, des- 
de el punto de vista kachin, era el equivalente de los «muslos» 
(magyi) que pagaban los kachin *”. 

Las caravanas de comerciantes chinos y similares que atra- 
vasaban el dominio de un jefe eran «protegidas» de [orma simi- 
lar a cambio de un tributo. Las pruebas dan la impresión de que 
todos estos tributos eran regalías del jefe y no de los dirigentes 
de aldea, y ello encajaria con la pauta general de las ideas kachin 
sobre los derechos relativos a la tierra. No resulta discernible 
cómo posteriormente se repartían los tributos entre los seguido- 
res (2aw) del propio jefe kachin. No obstante, está claro que 
en los casos favorables el rol de detentador de tributos confería 
al jefe kachin una posición de verdadero poder económico, es 
decir, teniendo en cuenta que los tributos consistían en metálico 
O arroz uy otros bienes económicamente valiosos, y no simple- 
mente cen los ortodoxos regalos de carne de ritual 

Ejemplos de este tipo de liderazgo se han recogido entre los 
singpho de Assam en la década de 1830, los gauri de la zona de 
Sinlum en el período 1850-1870, y al norte del Hsenwi y en otros 
lugares en la década de 1890. Es sorprendente que en todos los 
casos en que ha resultado accesible este tributo exterior, el jefe 
kachin se haya rápidamente transformado en un pequeño saoh- 
pa shan. Quizás se podría deducir de esto que en la estructura 
ordinaria de la sociedad kachin no existe la expectativa de que 
el jefe disponga de un importante poder económico, Sólo cuan 
do inesperados recursos del exterior resultan disponibles pasa 
el jefe a ocupar una posición en la que puede hacer el papel de 
autócrata. 

d. La dirección ejecutiva. Paradójicamente, la iniciativa eje- 
cutiva en asuntos como los anteriores no era necesariamente 


Cntre una aldea-kachin y su jefe de dominio kachin, Véanse R. 
1900; Scott y Hardiman (1900). 


una función del jefe en el período prebritánico. Siempre había 
vía libre para que un dirigente de aldea (salang) de sobresalien- 
te habilidad y personalidad se elevara a la posición de «lider» 
(bawmsng) de un dominio para todos los asuntos prácticos (véa- 
se p. 145). La existencia de tal hawmung no afecta de ninguna 
forma a las funciones rituales del jefe, ni afectaría a la sucesión 
a la jefatura, pero el reconocimiento de tal liderazgo plebeyo 
por los propios kachíin sirve para resaltar la naturaleza esencial- 
mente ritual del cargo de jefe. 

Es completamente coherente con las ideas corrientes sobre 
la monarquía tanto en la sociedad shan como en la birmana que 
el dirigente afortunado, económicamente poderoso, deba desde- 
ñar tomar parte en los asuntos administrativos cotidianos. Ta- 
les asuntos prácticos son para subordinados; el propio rey debe 
vivir apartado su palacio, rodeado de numerosas esposas y 
concubinas. Los jefes kachin rara vez logran nada que ni siquie- 
ra se aproxime a este estatus semidivino, pero es significativo 
que —a juzgar por la literatura— la influencia del plebeyo baw- 
mung fuera más pronunciada en los dominios de jefes más ri- 
cos, donde el jefe remedaba más evidentemente las maneras de 
los principes shan *”, 

Bajo los británicos, el jefe reconocido por la administración 
era responsable de adoptar gran número de decisiones cotidia- 
nas, pero lo hacía tan sólo coro agente del poder soberano, Las 
decisiones ejecutivas que tenían que adoptar los propios kachin 
sin esperar órdenes de arriba se referían a asuntos como dónde 
despejar un campo, dónde quemar Jos árboles talados, cuándo 
hacer la primera sementera, dónde situar el emplazamiento de 
una casa, En este caso, las decisiones no recaían sobre el jefe 
ni sobre ningún individuo determinado, sino sobre el salang 
hpawng como conjunto. En la mayor parte de los casos, este 
organismo de ancianos parece actuar por los precedentes; don- 
de los precedentes no proporcionan una clara guía, se recurre a 
la adivinación y a los pronosticadores. De este modo, otra vez, 
hay un conflicto entre la teoria y la práctica. La teoría kachin es 
que el jefe gobierna (up) con poder autocrático; en mi trabajo 
de campo rara vez he identificado alguna orden que hubiera sido 
emitida por un jefe actuando por propia iniciativa. Cuando daba 
una orden era como portavoz del gobierno o bicn del salang 
hpawng o de algún oráculo que anteriormente había consultado. 

e. La dirección de los asuntos religiosos: las funciones de 
los sacerdotes. El cargo de jefe, he sugerido antes, es un cargo . 


118. Para ejemplos, véase especialmente las referencias á pawmine (baw- 
mang) en Anderson (1871) y (1876). 
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él no es un sacerdote, 

Lo mismo es cierto incluso cuando el jefe celebra el rana 
y hace sacrificios a sus deidades personales para el engrandeci- 
miento de su Propio prestigio. Aunque el derecho a «dar» (jaw) 
el sacrificio es exclusivo del jefe Y €s una posesión valorada, con- 
siste simplemente en el derecho de Proporcionar materiales para 
la fiesta y emplear al sacerdote Para que recite los adecuados 
cantos rituales. Un jefe nunca puede ser sacerdote ( dumsa) en 
Sus propias fiestas de sacrificios y es raro Encontrar a un jefe 


sacrificios de otras Personas. Así, pues, necesitamos analizar la 
naturaleza del cargo de sacerdote. 


jaiwea - narrador de sagas 
dumsa - sacerdote 


hkinjawng - matarife ritual 
hpunglum - ayudante del malarife ritual 


El sistema kachin presenta gran número de Cargos sacerdo- 
tales de una u otra clase y la entrada se hace cu todos ellos 
mediante el aprendizaje y la habilidad adquirida. De ahí que no 


brante considerables regalías Y Eran prestigio. De hecho, en mu- 
chas sentidos, el Prestigio de un gran sacerdote excede en bn 
llantez al de un gran jefe. 


En los sacTificios imporiantes el sacerdote recibe UL Pago importante en 
para, además de su parte de la oro . 


los rituales para un sarificio importante es otra Cosa, implica, 
literalmente, años de arduo aprendizaje. Así, en Hpalang, en 
1940, debía de haber docenas de personas cualificadas para reci- 
tar los cantos que acompañan al sacrificio de un pollo cn el tra- 
tamiento ritual del dolor de estómago, pero sólo había dos hom- 
bres que supieran los rituales para Un sacrificio ga nat que, en- 
tre otras cosas, requiere la entonación de una saga tradicional 
durante 3 o 10 horas seguidas. En un mandan, el recitado de sa- 
gas puede durar días interminables y los sacerdotes que celebran 
esta fiesta tienen el título especial de jañwa. En 1240 probable- 
mente sólo había dos o tres jaíwa competentes en todo el dis- 
trito de Bhamo. Si alguien hubiera tenido que celebrar un ma- 
nau en Hpalang, hubiera tenido que emplear a uno de estos hom- 
bres con unos honorarios importantes, 

No existe ninguna regla especial sobre quién puede o no pue- 
de convertirse en sacerdote, pero la carrera tiende a atraer a los 
hombres capaces o ambiciosos que no tienen cargos por derecho 
hereditario. De este modo, los cabezas de linaje que se sientan 
en el salang hpawn por derecho de nacimiento no €s probable 
que vayan a molestarse en ser celebrados como sacerdotes. Pero 
el hermano mayor de tal hombre o el hijo ¡legítimo de un jefe 
que ha sido, como si dijéramos, defraudado de su estatus na- 
tural puede encontrar gran incentivo en buscar el prestigio vr 
cario que se consigue mediante el cargo de sacerdote. Los líde- 
res sacerdotales de la aldea de Laga, en Hpalang, ejemplifican 
muy bien este caso. Myihtoi Gam, como indica su nombre, era 
médium al mismo tiempo que sacerdote; era fácilmente el sacer- 
dote (dumsa) más experto de Hpalang y sus servicios eran cons- 
tantemente requeridos. Por nacimiento era un personaje clara- 
mente frustrado. Su nombre de nacimiento era NhKum Gam 
y era el hermano mayor de NbKum Naw (Laga Naw), el diri- 
gente de la aldea Laga. Tenía glaucoma y labio leporino y as- 
pecto de haber padecido de raquitismo en la infancia. Inmedia- 
tamente después de Myihtoi Gam, iba cn influencia sacerdotal 
mi vecino Lahtaw Naw. Como sacerdote (dumsa) era sólo de 
mediana competencia; era ¿su dumsa””, sabía sacrificar cerdos 
pero no bovinos, pero tenía una inmensa habilidad como mata- 
rife ritual (hkinjawng) y estaba presente cn casi todos los sacri- 
ficios para cortar la came y ver que las porciones tradicional 
mente correctas se destinaban a los diversos solicitantes tanto 
humanos como sobrenaturales. Lahtaw Naw sobresalía también 
en las danzas rituales; siempre era el cabeza de los bailes en los - 
funerales a que asistía y también (eso me dijeron) en los mana. 


120. Hanson (1913), p. 153. 
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Lahtaw Naw estaba casado con la hermana de Laga Naw, el di. 
rigente de aldea, pero no tenía estatus por nacimiento. En las 
discusiones conmigo cra inhabitualmente reticente sobre sus orí- 
genes; la murmuración local suponía que era hijo ilegítimo de 
un importante jefe Lahtaw de 30 millas más al sur. Tanto Myih- 
toi Gam como Lahtaw Naw se sentaban en el salang hpawng del 
jefe Maran en su calidad de «sabios». Es improbable que ningu- 
no de ellos lo hubiera hecho de no haber sido experios en el 
ritual, 


nwawt - «adivino»; myihtoi - «médium» 


Los adivinos (mwawt) y los médiums ( myihtoi) no son ne- 
cesariamente sacerdotes (dumsa), aunque sus roles frecuente- 
mente se combinan. Muy frecuentemente se recurre a la adivi. 
nación para toda clase de propósitos: ¿Dónde emplazaré mi 
casa? ¿Es X una novia adecuada para mi hijo? ¿Qué ha sido del 
búfalo que perdí la semana pasada? ¿Es mañana un día propicio 
para ir al mercado? Todas éstas y una multitud de preguntas 
parccidas y distintas pueden recibir respuesta mediante la adi- 
vinación. Se utilizan distintas técnicas 2. En teoría, el procedi- 
miento es mágico y automático y no necesita una capacidad es- 
pecial. Gran número de personas pretenden saber cómo adivi- 
nar. En la práctica, todos los procedimientos de adivinación ne- 
cesitan la interpretación de los adivinos y ciertas personas —por 
regla general sacerdotes— son reconocidas como especialmente 
expertas. El cargo de adivino conlleva muy poco prestigio; en 
teoría, cualquicra puede aprender cómo adivinar en media hora 
O ast. En la realidad, resulta bastante claro que el adivino esgri- 
me un poder considerable, pues su interpretación afecta a la 
acción económica y, dentro de amplios límites, sus interpreta- 
ciones están libres de toda coacción. 

Dos ejemplos muy normales servirán para ilustrar esto. En 
primer lugar, cuando tiene que arreglarse una venganza de san- 
gre, cada bando escoge un cuerpo de ancianos y jefes para ac- 
tuar como sus agentes en el arbitraje. Claramente, mucho depen- 
de de las personas escogidas, pero la decisión no recae en ningir 
na de las partes interesadas; es un asunto de adivinación. En 
segundo lugar, cuando un hombre está enfermo, el adivino es 
quien decide qué nat es responsable y qué sacrificio se necesita. 
Ahora bien, dcbe recordarse que a largo plazo el público consu- 
mirá la carne del sacrificio. Por tanto, no es sorprendente que 
los nat exijan muchos mayores sacrificios de los ricos que de 


121. Cf. Hanson (1913), p. 137. 
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los pobres. Pero esta discriminación se lleva a cabo a través del 
adivino. 

Los médiums —myihioi— tienen un estatus bastante más 
elevado que los adivinos, aunque $us actividades son algo si- 
milares. En teoría, los médiums nacen, no Se hacen; la cualidad 
de médium es una facultad natural, no algo que se aprende de 
un maestro. No obstante, cl comportamiento de los médiums es 
muy estereotipado y evidentemente se aprende por imitación, 
aun cuando no por verdadero aprendizaje. Nunca oí ninguna su- 
gerencia en el sentido de que la facultad fucse hereditaria, sino 
que se supone que nace de forma absolutamente arbitraria. La 
incidencia de los médiums parece sel más o menos la misma 
que la de los sacerdotes superiores (dumsa). En Hpalang había 
dos médiums, uno de los cuales también era sacerdote superior. 
La ideología relativa a la cualidad de médium consiste en que el 
médium, en estado de trance, puede transportarse al mundo de 
los nat en persona 0, alternativamente, puede establecer una Co 
dir a un nat inferior, 
como un antepasado recientemente fallecido, para que venga y 


Los médiurms son profesionales más caros que Jos adivinos 
normales y tiende a consultárseles cuando los procedimientos 
recomendados por el adivino no han dado resultado. Una fun- 
ción muy importante de los médiums consiste en que sirven 
para limitar las implicaciones destructivas de la teoría religiosa. 
En teoría, toda enfermedad se debe a persecución O enfado de 
los nat. En consecuencia, toda enfermedad es curable, siempre 
que se pueda descubrir el correcto sacrificio que hay que hacer 
al correcto nat. Por supuesto, los kachin se dan cuenta perfec- 
tamente bien de que la muerte es el sino de todos y que la en- 
fermedad fatal puede ser muy larga, pero la estricta adhesión a 
la ideología religiosa implicaría que los parientes de todo mori- 
bundo deberían arruinarse en sus intentos de comprar a los nat 
mediante repetidos sacrificios. Las enfermedades de las perso- 
nas importantes de hecho proporcionan Una excusa para hacer 
sacrificios en gran escala, pero cuando evidentemente un ancia- 
no está agonizando, sus herederos por regla general no están 
dispuestos a ver cómo todo su patrimonio se derrocha como sig- 
no de devoción filial. En vez de esto utilizan a un médium. En 
el curso de la ceremonia, que va acompañada de un pequeño 
sacrificio, se supone que el médium se transporta al mundo de 
los nat y hace promesas Cn el sentido de gilc, caso de que se per- 
mita que el enfermo se recupere, 5€ harán mayores ofrendas £n 
el futuro. Si luego cl enfermo muere como es de esperar, sus 
herederos quedan absucltos de posteriorcs obligaciones cun los 
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nat que no han cumplido su parte del trueque. El médium rea- 
liza esta ceremonia sobre una plataforma de bambú (hkirm 
rawng) de unos 20-30 pies de altura, levantada para la ocasión 
delante de la casa del enfermo. Después de la ceremonia queda 
en pie como recordatorio de que si el enfermo se recupera to- 
davía se debe otro sacrificio. 

Los médiums suelen tener acreditados poderes físicos sobre- 
naturales: se supone que pueden subir sin herirse una escala de 
hojas de espadas puestas de filo'” y caminar sobre un hilo de 
algodón suspendido. En alguna medida, esta es un índice de la 
alta estima que se concede a la facultad del médium. Los narra- 
dores de sagas (jaiwa) están similarmente acreditados con la 
habilidad de montar en tigre. Yo sospecharía que los médiums, 
como los sacerdotes y los adivinos, suelen ser individuos que no 
detentan ningún cargo político por derecho hereditario, pero no 
tengo pruebas concluyentes de que siempre sea así. Un rasgo del 
sistema, para el que no puedo ofrecer ninguna explicación, es 
que, mientras que los médiums jinghpaw casi siempre son varo- 
nes, en otros determinados grupos kachin tal como el de los 
pung, los médiums suelen ser mujeres ?”. 


Esta revista de las formas de dirección referentes a las dis- 
tintas clases de cargos seculares y religiosos de la sociedad ka- 
chia sólo sirve para recapitular el tema que se ha ido repitien- 
do a todo to largo de este capítulo. Los kachin gumsa parecen 
considerarse a sí mismos como un sistema autoritario muy bien 
definido. El jefe se considera un autócrata situado en la cima 
de una jerarquía de clases ordenadas, que se diferencian unas 
de otras por reglas de una rigidez parecida a la de las castas. 
En esta pauta estructural ideal todo encaja con absoluta perfec- 
ción, cada persona y cada grupo de personas tiene un lugar des- 
tinado en un sistema claramente determinado. Pero la realidad 
no corresponde al ideal. En la realidad, el cargo del jefe sólo es 
uno de los muchos cargos que incluyen elementos de autoridad; 
el prestigio y el estatus no depende de hecho únicamente del 
estatus por nacimiento; la bien ordenada clasificación de supe 
rioridad de linajes encubre un elemento vicioso de competencia. 
Pero es una competencia por el prestigio y la reputación más 
bien que por la riqueza '? 


12, Esta idea parece haber sido tomada de los chinos; véase Doolitdle 
(1876), p. 153. Green (1934) afirma que él presenció realmente cómo un médium 
kachin pala por una escala de espadas. 

123. En Birmania propiamente dicha los médiums (naf gadaw) suelen ser 
hembras, pero en este caso la facultad cs hereditaria por línca de mujer. 

- YA Crco que es importanle señalar que los kachin comparten las ideas 
chinas sobre la suprema importancia de la reputación y “cara”. Myi maán sunt, 


Le ! 


Supongo que los kachin obtienen una satisfacción personal 
del hecho de poder influir en las otras personas. El análisis 
muestra que tal influencia se maneja de distintas formas a tra- 
vés de distintos canales. Por una parte, existc un prestigio reco- 
nocido que conllevan determinados cargos formales —¡jefe, ca- 
beza de linaje, narrador de sagas, médium-— y quienes consiguen 
ser reconocidos como merecedores de tales títulos gozan del 
consiguiente poder e influencia. Pero, por otra parte, existen 
cargos tales como el de adivino o sacerdote inferior o matarife 
ritual que acarrean muy poco prestigio en sí mismos, pero que, 
no obstante, proporcionan canales mediante los cuales se pue- 
de ejercer influencia. La verdadera sociedad kachin no es, sugie- 
ro yo, una jerarquía rígidamente estructurada de clases fijas y 
cargos bien definidos, sino un sistema en que existe uná cons- 
tante y a veces muy rápida movilidad social. La movilidad se 
produce por dos vías, O bien los detentadores de los cargos me- 
nores no valorados utilizan su influencia para manipular su ca- 
mino hacia posiciones de autoridad más reconocida o bicn, ab 
ternalivamente, se convierten en revolucionarios y repudian la 
autoridad de todos los altos cargos. Esta cs, en esencia, la dife- 
rencia entre la organización gumsa y gumlao, que ahora debe- 
mos considerar. 


*pberder la cara”, corresponde exactamente al concepto chino y tiene igual im 
portancia. 
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Tercera parte 


Variabilidad estructural 


va. DUMLAD Y GUMSA - 


En nuestro mundo occidental reconocemos los principios de 
monarquía y república como teorías contrapuestas de gobierno, 
y es razonable aceptar que una monarquía tiene un tipo de es- 
tructura social distinto que una república. Por otra parte, un 
cambio de régimen de monarquía a república o viceversa no 
necesariamente da higar a cambios radicales en la estructura so- 
cial de un día a otro, Cromwell, cl Lord Protector, tenía poderes 
y funciones no muy distintos de los de Carlos 1, Divine King, el 
rey divino. Un crítico moderno de la constitución americana ha 
observado que se supone que el presidente debe comportarse 
como una versión fosilizada de Jorge III. Incluso Stalin resul- 
taba muchas veces muy parecido al Padrecito que fue el Zar de 
todos los rusos. En otras palabras, la contraposición entre mo- 
narquía y república pertenece esencialmente a la teoría; en su 
aplicación práctica los dos sistemas resultan muy parecidos. Si 
nos concentramos sobre los modelos ideales tendremos que de- 
cir que estamos tratando de dos estructuras sociales opuestas; 
si nos concentramos sobre los hechos prácticos, los ideales de 
república igualitaria y monarquía autoritaria únicamente repre- 
sentan tipos polares en tn sistema total de variaciones. 

Este tipo de teorías estatales opuestas son normales en toda 
la zona fronteriza entre Burma y Assam. Así, Stevenson contra- 
pone los autocráticos chin de Falam y Haka a los chin demo- 
cráticos de Tiddim '; Hutton encuentra que tanto los sema como 
los konyak tienen algunas comunidades que son democráticas, 
como las de los angami, pero Otras de tipo totalmente opuesto ?, 
Dewar, refiriéndose a los pueblos situados exactamente en la 
frontera del territorio kachin, contrapone los nagas, que ticnen 
dirigentes hereditarios, a aquellos cuyos dirigentes se designan 
por «selección » ?. 


1. Stevenson (1943). 
2. Hutton (1%1 b), p. 121; (1929), pp. 28 y 42. 
3. Dewar (1931) 
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En la lengua jinghpaw esta oposición se representa con las 
palabras gumsa y gumlao. El objeto de este capítulo es explicar 
qué implica exactamente esta oposición. En resumen, los gum5a 
se conciben a sí mismos como gobernados por jefes que son 
miembros de una aristocracia hereditaria; los gumlao repudian 
todas las nociones de diferencias de clase hereditanas. Los gum- 
sa consideran a los gumlao Como siervos plebeyos que se han 
rebelado contra sus dueños legítimos; los gumlao consideran a 
los gumsa como tiranos y snobs. Pero, en tanio qUe formas 
opuestas de organización, ambas son coherentes con el mismo 
conjunto general de arrcos culturales que nosotros reconocemos 
como kachin. De dos linajes del mismo clan, uno puede ser gum- 
sa y Otro gumiao; los gumsa y los gumiao hablan Ja misma len- 
gua; tanto en el tiempo histórico como en el mitológico, las 
comunidades gumsa se han convertido en comunidades gumlao 
y viceversa. 

La oposición de ideas latente en estos dos conceptos se tti- 
liza corno símbolo de hostilidad. Las áreas vecinas gumsa y Burt 
lao suelen considerarse mutuamente como enemigos en vendeta 
tradicionales y utilizan «la historia del origen de los gumlao» 
como una justificación de la vendeta. Por tanto, un investigador 
recibirá uma versión muy distinta sobre las virtudes y vicios de 
los sistemas rivales según sean Sus informadores gumsa o 

lao. 

Los informadores de las primeras autoridades británicas del 
norie de Birmania eran todos gumsa, además, las autoridades 
coloniales tienen una notoria preferencia por los jefes autocrá- 
ticos. En consecuencia, a ojos de Ja administración el sistema 
gumiao tenía la mácula de la rebelión y de lo completamente 
aborrecible, como muestran las dos citas siguientes. 


a. Antiguamente cada aldea kachin estaba gobernada 
por un oficial hereditario denominado sawbwa (es decir, 
sao-hpa); los aldeanos estaban obligados a cultivarle la tie- 
rra sin compensación y estaban sometidos a otros muchos 
tributos. Estos impuestos se volvieron muy onerosos, y hace 
vemte años (es decir, alrededor de 1870) se inició y se <x- 
tendió rápidamente una revolución, sobre todo en la zona 
comprendida entre los ríos Mati Hka y N'mai Hika, gue con 
dujo a la muerte y destitución de gran número de sawbwas 
y a la designación de ciertos dirigentes llamados akyis u 
salangs, en su lugar. Las aldeas que actualmente carecen de 
sawbwa se denominan kamlao (gumiao) O aldeas rebeldes, 
en contraposición a las otras que se denominan kamsa (gutt- 
sa) o aldeas que tienca un sawbwa. 

La dificultad de pasar por el país de los kachin aumel- 
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ta grandemente si las genios de las aldeas por que se pasa 
no tienen sawbwa y son kamlao y no kamsa. Con un sawb- 
wa hereditario, si Cs amistoso, no hay que esperar ningún 
problema por parte de los habitantes de la aldea, pero en 
las aldeas kamlao, que es prácticamente una pequeña re- 
pública, el dirigente, por bien intencionado que pueda ser, 
es absolutamente incapaz de controlar las acciones de cual 
quier miembro de la aldea malintencionado *. 

b. Face más de medio siglo, un espíritu republicano se 
manifestó en el territorio no administrado conocido como 
el Triángulo y desde allí se dirigió hacia el oeste del Mali 
Hka. Determinados miembros de tribus que encontraban te- 
dioso el yugo del Duwa y estaban impacientes del control, 
se declararon a sí mismos kumlaos o rebeldes, se deshicie- 
ron de su conexión hereditaria con el Duwa y se asentaron 
en aldeas solitarias propias. La administración británica se 
opuso consisientemente a este movimiento y se negó a re- 
conocer a los kumlaos. 

Las aldeas en zonas adecuadamente constituidas bajo el 
Duwa. se conocea como kumshas. Se encontrará que aquí 
y allá existe todavia una tendencia a afirmar este espíritu 
de independencia, y los funcionarios deben estar alerta para 
suprimirlo sin tardanza... 

Se encontrará que cn algunas subdivisiones no ha ha- 
bido duwas durante alguimos años. Aquí cada aldea se en- 
contrará bajo su propio akyi. Los errorcs de los años pa- 
sados no pueden rectificarse ahora, y esta variación de la 
costumbre cstablecida debe continuar 5, 


Naturalmente, un antropólogo encuentra difícil creer que una 
subespecie política tan extendida y persistente como la del gern- 
lao pueda haber aparecido espontáneamente tan tarde como en 
1870 y, como ya se ha señalado (p. 183), la palabra gumiao se 
menciona incluso en una fuente inglesa tan temprana como de 
1828, Kawlu Ma Nawng no se hace ilusiones a este respecto. 
Sitúa los orígenes del movimiento gumiao en un tiempo mito- 
lógico de hace 300 o 400 años í, 

El mito que recuge Kawlu Ma Nawug se refiere específica- 
mente a los gimiao del valle del Hukawng. Es largo y compli- 
cado y, debo confesar, no completamente comprensible. Se sos- 


4. al (1992), p. 164. Esta fue la primera oxición inteligibie publica- 
sobre la oición: gumsajeaumlao, aunque p reconocerse una versión 
mutilada cu el informe de Alaga de 1879; cf. Sandeman (1882), p. 257. 

5. Carrapietr, $12. Esta cita procede de un mants] oficial de la adminis 
tración publicado en 199, de ue capitulo titulado concretamente “Adverten- 
cias a los jóveres funcionarios”. Difícilmente puede sorprender que los funcio 
narios que estaban dispuestos a examinar el sistema groniao con arreglo a 518 
propios méritos fueran muy pocos DS 

6. Kawtu Ma Nawng (1942), p 


pecha que el autor ha mezclado varias historias absolutamente 
distintas e intentado crear una «historia» ordenada. La que pa- 
rece ser la sección de importancia crucial puede resumirse como 
sigue”: 


Una muchacha 24msa, Tangai ma Ja In, tiene un hijo ilegi- 
timo de N'Bawn La Ja mientras está prometida con Shatan Wa. 
N'Bawn La Ja y Shatan Wa son ambos de un linaje de rango 
inferior al de la muchacha (1). Shatan Wa (literalmente «el ca- 
lumniador») y su agente matrimonial, Loileng Wa (2) son en par- 
te culpables de este yerro, puesto que han retrasado cel matri- 
monio indebidamente (3). El niño lo roba el caimán do Hkit- 
mung Ningdawn, que lo esconde en una cueva de la montaña (4). 
Tangai ma Ja In promete al espiritu celeste Musheng que sacri- 
ficará un búfalo si regresa el niño. Musheng abre la montaña, 
desenmascaura al caimán y devuelve al niño (5). El médium sa- 
cerdotal Dumsa La Lawn (6) recibe la petición de hacer el sacri- 
ficio. Musheng le dice al sacerdote que haga el sacrificio a un 
nat celeste superior llamado Sinlap (7). Gracias a sus poderes 
de médium, el sacerdote es transportado al cielo para haccr per: 
sonalmente la ofrenda. 


Mientras estaba en los cielos, Dumsa La Lawn vio cier- 
to número de aldeas con nubes de humo sobre ellas (8). 
Preguntó qué aldeas eran. El espíritu celestial le dijo que 
era la tierra guentao. También vio aldeas en otros lugares 
con muchas casas muy cerca unas de otras; al preguntar 
se le informó que aquellas aldeas eran la terra gumsa (9). 
Dumsa La Lawn preguntó qué quería decir gumiao y gumsa 
y se le dijo que gumiao eran los pueblos que mantenían que 
todos los hombres son del mismo rango; MO S€ tomaban los 
muslos habituales de los animales sacrificados ní se exigía 
el cultivo obligatorio de los campos. Los gumsa, se le dijo, 
eran los pueblos que tenían jelcs; estos jetes exigian un 
muslo de cada animal que se mataba y el trabajo gratis 
para el cultivo de sus Campos, clasificaban como plebeyos 
incluso a sus propios parientes que no tenfan derecho a re- 
coger iributos € insistian en cl pago de tributos, trabajo y 
otros, tanto a estos parientes como 4 los demás plebe- 
yos (10). 


Lucgo Dumsa La Lawn pregunta al espiritu celeste cómo pue- 
den convertirse los seres humanos en gumiao. Se le instruye 
para que vuelva a la tierra con parte de la carne y el licor del 
sacrificio, Todo el que se niegue a participar del sacrificio debe 


7. Véase Kawlu Ma Nawng (1942), pp. 1113 y 2. 
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ser arfojado. Regresa con la bfrefida y convoca a todo el mundó 
a participar y el jefe se niega (11). Luego el jefe y Dumsa La 
Lawn se insultan mutuamente de varias formas estercotipadas. 
El jefe golpea a Dumsa en la cabeza y le llama «adúltero, escla- 
vo e hijo ilegítimo de una mujer mona». El Dumsa asa los sesos 
de un mono en el tubo de licor del jefe y más tarde, alegremcn- 
te, corta los bambúes del jefe cuando actúa como Apunglium en 
la fiesta funeraria de uno de los parientes del jefe (12). Por úl- 
timo, el jefc mata a una muchacha pariente del Dumsa que lleva 
agua en tubos hechos de los dichos bambúcs y el Dumsa mata 
al jefe y comienza la rebelión gruenilao. 

En esta guerra, a las secciones descontentas del clan Tsasen 
se juntan los miembros del linaje Pyen Dingsa N'Ding del clan 
Marip, que tienen razones semejantes para quedarse de los jefes 
Marip (13). 


Un comentario adecuado de esta historia casi requeriría un 
capítulo para él solo, pero las siguientes notas, que conectan con 
los números del texto anterior, lo harán más significativo. 

1. Tangai, N'Bawn y Shatan representan Jos tres linajes del 
mismo clan, el Tsasen. Los Tangai son la rama “ma. Tangai y 
N'Bawn son reales, es decir, linajes principales existentes; los 
Tangai son ahora gumsa, los N'Bawn son gumiao. 

2. Loileng Wa es representado como el primo mayor de Sha- 
tan. Por el nombre parece ser un shan. 

3. Según la ley consuetudinaria kachin esto mitiga el delito 
de la muchacha. El castigo es que los descendientes ilegítimos 
de la muchacha queden como siervos de sus descendientes legí- 
timis. Una historia muy similar se utiliza para explicar el esta- 
tus teórcamente inferior de una seccón del clan Marp (véase 
Kawlu Ma Nawng, pp. 45; también, más adelante, la nota 13), 

4. Véase el tratamiento del símbolo baren (caimán) en la 
p. 134 y s. | 

5. Mushcng aprueba de este modo la expulsión del caimán 
(jefe) en interés del hijo ilegítimo y la liberación de éste de la 
tiranía del primero. Este tema general cstá muy extendido. Los 
seres humanos plebeyos descienden de dragonescaimanes) (,véa- 
se p. 291). Véase también la historia nung que presenta Barnard 
(1934), p. 114: «Después de la Inundación una mujer dio a luz 
una piedra en la casa de un dragón con alas y rabo... Esta pie- 
dra fue rota contra una gran losa de roca y los trozos se des- 
perdigaron y de ellos salieron todas las razas humanas», La for- 
ma de estic cuento deriva del hecho de que en jinghpaw y en 
nung la palabra piedra es lung, que en chino significa dragón. 

6. Lo que hay que señalar aquí es que Dumsa La Lawn, el 
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tíder revolucionario, es un. sacerdote-médium, Kawlu Ma Nawng 
parece identificar a la persona con N'Dup Nawng Dal Gawng. 
uno de los fundadores del linaje N'Dup-Dumsa («sacerdote-he- 
rrero»), los fundadores del movimiento gruriao (véase Kawlu 
Ma Nawmg, pp. 10 y 20). 

7. Lo que importa aquí es que, puesto que Tamgai ma Ja Tn 
es de sangre de jefes, normalmente la ofrenda hubiera tenido 
que hacerse al Madai, el nat celeste de los jefes. Al ofrecérselo 
en su lugar a Sinlap, se repudia la autoridad del Madas. 

8. El humo es el humo de las continuas fiestas de sacrifi- 
cios: es decir, que las aldeas son muy prósperas. 

9. Las casas de las aldeas gumsa están muy cerca unas de 
vtras para defenderse; es decir, los jefes gumisa siempre están 
en guerra unos contra OtTos. 

10. El punto crucial de la oposición gumise-gumiao se con 
cibe, pues, situado en el motivo de si, cuando un linaje se seg 
menta, los dos segmentos son del mismo estatus o si uno está 
subordinado al otro. 

11. Puesto que hacerlo sería reconocer la superioridad de 
Sinlap sobre Madati. 

12. Hpunglun es el cargo ritual de menor categoría. Sería 
ofensivo ofrecer tal tarea a un sacerdotemédium estimado, 

13. (Véase anteriormente la nota 3.) Actualmente, sólo dos 
secciones de menor importancia del N'Ding son gumlao. Los 
restantes son gunisa e incluyen buen número de jefes muy 1n- 
fluyentes, Los últimos, presumiblemente, no admitirian el esta- 
tus intrínsecamente inferior del linaje N'Ding. 


Ez. otra sección importante de la historia de Kawlu Ma 
Nawng tiene las: mismas implicaciones estructurales, pero la re- 
belión gumlao se justifica pur razones ligeramente distintas. En 
este caso, uno de los N'La La Grawng hereda una esposa de le- 
virato de su hermano mayor, una mujer del linajc N"Bawn. De 
este matrimonio de levirato nacen dos hijos, La N'Gaw N'Dup 
wa Daigrau (el herrero) y La N'Nawng Dumsa wa Dalgawng (el 
sacerdote); «los descendientes de estos hijos eran tratados como 
inferiores por los descendientes de los hijos nacidos del primer 
matrimonio ?, debido a que sólo eran los hijos nacidos de una 
viuda “recogida”. Eran considerados plebeyos; tenían que segar 
la taungya para los otros; tenian que desprenderse de un muslo 
de cada animal muerto; y en todo eran mal tratados»?. Los des- 
cendientes del «herrero» y del «sacerdotes constituyen un linaje 

8. No está claro a qué primer matrimonio se refiere: si al de NLa 13 
Grawng o al de su esposa. 

9. Kawla Ma Nawng (142), pp. 10 y 2%. 
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unido N'Dup-Dumsa (herreros:sacerdotes) que signilicativamen- 
te no se divide en sección superior e inferior. Son los lideres de 
la rebelión guenlao contra sus tiránicos parientes. 

Ambos mitos ponen el énfasis en lo que parece ser una in- 
coherencia básica de la ideología gumtsa. El orden ideal gunisa 
parece consistir en una red de linajes emparentados, pero que 
también es una red de linajes ordenados jerárquicamente por 
rangos. Conforme se produce el proceso de fusión de linajes, 
lega un momento en que tienen que elegirse entro la primacía 
del principio del rango o del principio del parentesco. El rango 
implica una relación asimétrica. El señor predominante exige 
servicios de sus subordinados sin obligación de reciprocidad, El 
parentesco implica una relación simétrica; una relación dvd 
dama (por afinidad) o de hpinaa (hermano de linaje? entre cl 
jefe y sus seguidores puede implicar obligaciones unilaterales 
de los seguidores con el jefe, pero también implica que el jofo 
tiene obligaciones con sus seguidores. La debilidad del sistema 
emmsa consisic en que un jefe, que Ea “entdo dxito, siente la 
tentación de repudiar los vircutos de parentesco con ses segul- 
dores y tratarlos como si fuerán esclavos bond por obligación 
(mavam). Esta cs la situación que, desde el punto de vista gin- 
lao, se esgrime para justificar la rebelión. 

Sin embargo. el sistema gieniao está juualmente repleto de 
incoherencias. En la teoría gamiao no hay jetes. Todos los lina- 
jes tienen cl mismo rango; ningun hermano es ritualmente su- 
perior a otro. Por tanto, en teoría, el rango gum/ao mayu y 
dama es el mismo y no debe existir prohibición del matrimonio 
entre primos cruzados patrilaterales (matrimonio con la hija de 
la hermana del padre). Los gueilao que hablan jinghpaw se en- 
frentan así con la paradoja de que su lengua distingue las cate- 
gorías de parientes mayu y dama, aunguc no exista nada en su 
sistema político que exija tal distinción ". No tengo pruchas de 
que los gumlao que hablan jinghpaw permitan realmente el ma- 
trimonio con la hija de la hermana del padre. Mas bien, la ten- 
dencia parece ser a desarro)lar «cl matrimonio en círculo» den- 
tro de grupos de linajes gumiao localizados. Tales dispositivos 
pueden teóricamente mantener la igualdad de estatus entre los 
linajes en cuestión. En la práctica no parccen furicionar muy 
bien. Empiricamente, los erupos gunmbao de las zonas en que Se 
habla jinrhoaw parecen revertir rápidamente en la diferencia: 


li Este no es clero para los Fablantis del Cielecto aSTu. 5 puedo que 
ie 2é ul tato de que pava Jos mara ginrmlas no Leva poominicioa del meatrirri0- 
"io Tecicroco emite primos eruzidos De la misma Por 21 aBS ETCEs Tldga Y 
cia, lia grupos com sistema polico de tipo garifas To ueben Uña nera de 
w3unlmnosido de “tipo kachin”, 
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ción de clases sobre las bases de los linajes. Más adelante se ci- 
tan algunas pruebas de esta afirmación. 

Mi proposición general es, pues, que mientras que analítica 
mente es correcto considerar a los sistemas gumsa y gumiao 
como pautas distintas de estructura social, los dos tipos, en su 
aplicación práctica, siempre están interrelacionados. Ambos sis- 
icmas son, en cierto sentido, estructuralmente defccituosos. Un 
estado político gtmsd tiende a desarrollar rasgos que conducen 
a la rebelión, que desemboca, duraute algún tiempo, en un or- 
denamiento gumlao. Pcro una comunidad gumlao, a menos que 
esté situada alrededor de un centro territorial fija como una 
zona de terrazas de arroz irrigadas, generalmente carece de me- 
dios para mantencr unidos a sus linajes componentes en estatus 
de igualdad. Por tanto, o bien se desintegrará completamente 
por fisión o bien volverá a la pauta gumsa. Ántes de presentar 
las pruebas de esta teoría cíclica de cambio social, es necesario 
dejar lo bastante claro que, en cuanto sistemas ideales, gumsa y 
gumiao son realmente distintos. En el capítulo V he descrito 
extensamente el modelo ideal de estructura social gumsa; los 
puntos en que la teoría gumiao difiere de ésta pueden presentar- 
se de la mejor manera mediante una tabulación a dos columnas. 


Gunisa 


Gumlao 


DOMINIO POLITICO 


Un mung normalmente con- 
tiene cierto número de aldeas 
reunidas bajo un jefe. Unica- 
mente el jefe tiene derecho a 
hacer sacrificios importantes. 


Un mung cs un territorio 
que comprende cierto número 
de aldeas de igual estatus. Nin- 
gún linaje ni aldea es de por 
sí superior a los otros. Cada 
aldea hace sus propios gran- 
des sacrificios independiente 
mente, 


CLASE 


Los linajes están ¡jerárquica- 
mente ordenados como linajes 
del jefe, aristócratas, plebeyos 
y esclavos. 
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Los linajes pertenecen tudos 
a la misma categoría. 


DEUDAS (HKA) 


Todos los que no están en 
un estatus favorecido y no son 
reconocidos como parientes de 
linaje del jefe deben contribuir 
al jefe con un muslo (magyi) 
de cada animal de cuatro pa- 
tas sacrificado, y deben contri 
buir con trabajo gratuito a la 
preparación del campo de coli 
na del jefe y a la construcción 
de la casa del jefe. 

La escala de compensaciones 
de los delitos legales se gradúa 
de tal forma que los castigos 
por delitos contra las personas 
de alto rango son más caros en 
término de hpaga que delitos 
similares contra personas de 
rango inferior. 

Los pagos matrimoniales va- 
rían de acuerdo con la clase 
del novio, 


Los habitantes de la aldea 
no tienen obligaciones tributa- 
rias de ninguna clase con los 
dirigentes de aldea, 


La escala de compensaciones 
no varía con el rango de los 
individuos, Cualquier clase de 
deuda (hka) se considera con 
una escala muy inferior a la 
gumsa. 


MATRIMONIO 


El sistema mayu-dama es ge- 
neral. Está asociado a una es- 
pecie de hipergamia invertida. 
Las mujeres pueden casarse 
dentro de su propia clase o en 
otra inferior; los hombres pue- 
den casarse dentro de su clase 
a en otra superior. Dentro del 
dominio de un jefe, una forma 
de Iinmanifestar las diferencias 
de rango entre los linajes es 
que los linajes de rango más 
alto sean mayu de los linajes 
de rango más bajo. Los varo- 
nes del linaje del jefe siempre 
se casan con mujeres de otros 
dominios. No existe marcada 
tendencia a la endogamia del 
grupo local. : 


El sistema mayu-dama no es 
esencial. Las diferencias de 
rango entre mayu y dama se 
evitan: (a) manteniendo bajo 
el precio de la novia, (b) desa- 
rrollando ¡pautas locales en. 
las que tres o más linajes «se 
casan en círculo» sobre ba- 
ses de exclusividad. Parecería 
que idealmente una comunidad 
gumiao es endógama y consta 
de tres o más linajes que se 
casan en círculo, tcniendo to- 
dos los linajes iguales dere- 
chos. 
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SUCESION Y FUSION DE LINAJES 


De un grupo de hermanos 
varones, el menor es cl de más 
alto rango; los demás van por 
orden de nacimiento. No obs- 
tante, csta regla está sometida 
al hecho de que todos los hijos 
de la primera esposa del jefe 
tienen un rango más alto que 
los hijos de una scgunda espo- 
sa, y así sucesivamente. Los li- 
najes se dividen a intervalos 
bastante frecuentes, y de los 
dos segmentos uno es de más 
alto rango que el otro, depen- 


diendo la superioridad del es- 


tatus relativo de los dos her- 
manos o medio hermanos que 
originen los respectivos seg- 
mentos. 

Las virtudes rituales de un 
jefe las hereda de forma natu- 
ral el hijo menor. Otros hijos, 
especialmente el mayor, pue- 
den, no obstante, llegar a jefes 
con todos los poderes rituales, 
si compran los adecuados dere- 
chos a su hermano menor. 


En teoría no hay diferencias 
de rango entre hermanos. Los 
linajes gumlao parecen fraf- 
mentarse muy rápidamente. Es 
probable que cualquier linaje 
concreto sea de poca profundi- 
dad y no existe una exacta je- 
rarquía que conecte estos seg- 
mentos. Por otra parte, es pro- 
bable que todos los gumiao 
comprendidos dentro de un 
árca local mantengan da ficción 
de la pertenencia a un clan co- 
mún. 


Las comunidades gumilao más 
estables parecen ser aquellas 
en que el linaje se ignora vir- 
tualmenic y en su lugar se 
pone el acento en la lealtad a 
un concreto lugar. 


AUTORIDAD 


La autoridad judicial recae 
sobre el salang hpawng, el con- 
sejo de los cabezas de linaje, 
de que forma parte el jefe, aun- 
que no necesariamente es el 
más importante. El papel del 
jefe en cuanto tal es ritual más 
bien que político, pero los ga- 
jes del cargo a veces propor- 
cionan control sobre los verda- 
deros recursos económicos, y 
entonces el jefe puede conver- 
tirse en un hombre verdadera- 
merúe poderoso. Por otra par- 
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La autoridad judicial recae 
sobre el consejo de ancianos, 
que por regla general represen- 
tan a los linajes. Normalmente 
las aldeas gumlao tienen un di- 
rigente (agyi) cuya posición no 
cs estrictamente hereditaria. 
Cualquiera que sea su estatus 
teórico, el agyi suele tener exac- 
tamente las mismas oportuni- 
dades de conseguir poder que 
un gumsa bawmung. En la 
práctica, un «dirigente» gum- 
lao puede resultar difícilmen- 


te, uno de los dirigentes subor- 
dinados del jefe puede ser el 
centro de la verdadera autori- 
dad (bawmung). 


MITOS DE ORIGENES Y 


Las comunidades guensa por 
regla general suponen que se 
han originado: (a) como asen- 
tamientos originales, es decir, 
por segmentación de otra co- 
munidad gumsa, o bien (b) por 
conquista de otro linaje de je- 
fes gumsa. En ambos casos el 
«derecho original» de la tierra 
recac únicamente en un linaje, 
el del jefe. 


te diferenciable de un «jefes 


gumsa. 


DERECHOS A LA TIERRA 


Las comunidades gumiao su- 
ponen que se han originado: 
(a) como asentamientos origi- 
nales, en cuyo caso hay tres o 
más casas «originales» de igual 
estatus que se cásan entre sí, o 
bien (b) existe la tradición de 
una revolución en que los anti- 
guos jefes gumsa fueron expul- 
sados o reducidos al estatus de 
dirigentes de linaje sin dero- 
chos especiales. En ambos c<a- 
sos, todos los linajes «origina- 
les» tienen igual derecho a la 
tierra, 


RITUAL 


Entre los espíritus «benevo- 
lentes», los piebeyos sacrifi- 
can a: 

a. los antepasados familia- 
res. 
b. el nat celeste Musheng y 
su hija Bunghpoi. 

Los jefes sacrifican a: 

a. los nat familiares, 

b. el mung nat, que es el 
uma nal del linaje de los jefes. 

Cc. el nat celeste Madai y su 
hija Hpraw Nga. 

d. el nat de la tierra Sha- 
dip. 


Entre los espiritus «benevo- 
lentes», los plebeyos sacrifi- 
can a; 

a. los antepasados familia- 
res. 

b. el nat celeste Musheng y 
su hija Bunghpoi. 

En los festivales de aldea, 
los jefes de linaje sacrifican a: 

a. los nat familiares, 

b. el murg nat, un espiritu 
relacionado de alguna forma 
con la fundación de la comu- 
nidad y que suele considerarse 
un antepasado de todos los li- 
najes originales. 

c. algún nat celeste, muchas 
veces Sinlap, nunca Madai. 

d. un nat de la ticrra —ga 
nai— que se considera distin- 
to de Shadip. 
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El aspecto en que he tratado de poner el énfasis en esta com- 
paración es que en el sistema gumiao, la igualdad de estatus 
entre los elementos de cualquier comunidad local es un dogma 
de crucial importancia. Como de facto es muy probable que la 
igualdad sea muy difícil de mantener, podemos esperar, a par- 
tir de primeros principios, que las comunidades que se organi- 
zan de acuerdo al ideal del modelo gumiao sean políticamente 
inestables, 

Demostrar que esta inestabilidad teórica es un hecho ermpí 
rico implica la utilización de materiales históricos de muy desi- 
gual calidad. Los siguientes parecen ser los ejemplos mejor do- 
cumentados de inestabilidad gumiao a lo largo del tiempo. 

1. En la narración de Kawlu Ma Nawng los gumiao del 
área del valle de Hukawng se originaron en una revolución del 
linaje N'"Dup-Dumsa («herreros-sacerdotes») del clan Tsasen con- 
tra sus jefes tradicionales. El linaje N"Dup-Dumsa controla hoy 
una gran área del noreste del valle de Hukawang; se consideran - 
gumigo, pero sus líderes tienen los poderes y el estatus de je- 
fes: no «comen muslos», no erigen postes de casa de jefes, no 
cavan zanjas alrededor de sus tumbas, pero eran tratados como 
jefes por las autoridades birmanas ya en 1820" y, fueron con- 
tinuamente calificados de jefes por los viajeros británicos de la 
década de 1830 ” y por los funcionarios británicos que finalmen- 
te tomaron el contro! de la zona un siglo después. Kawlu Ma 
Nawng comenta, al recoger estos hechos, que es muy raro que 
tanto los birmanos como los ingleses lanzaran órdenes designan- 
do jefes a gentes «que no reconocían ni siquiera el derecho a 
la existencia de jefes». 

Esta evidencia sugiere que, mucho antes de que los británi- 
cos estuvieran en condiciones de entromcterse, los linajes gurmn- 
lao dirigentes de Hukawng ya habían operado para retroceder 
a algo que en la práctica, si no en el nombre, se aproximaba 
estrechamente al sistema gumsa. 

2. El área gumlao que se consideraba fons et origo del mo- 
vimiento gumilao por parte de los autores ingleses de la década 
de 1890 era cesa parte del Triángulo que incluye los dominios 
de Sagri Bum y N'Gum La. Se suponía que esta área se había 
hecho gumiao por primera vez alrededor de 1870 aunque otra 
autoridad da la fecha concreta de 1858 ". (Véase Mapa 4, p. 35.) 

La historia, como se recogió en la década de 1890, consistía 


11. Kaw!lu Ma Nawng (142), p. 30. 

12, Hannay (19447). Aquí N'Dup Dumsa se escribe Undooptun Sah. 

13. Así Walker (1892) citando a Elliot; así también Scott y Hardiman (1901), 
Vol. 1, Parte 1, p. 370. 

14. Scott y Hardiman, op. cit., p. 414. 
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en que Maran Khawle, al parecer el cabeza de un linaje de me- 
nor importancia de N'Gurn La, mató a Naw Pe, jefe de N'Gum 
La. El clan y el linaje del último no sc establecían. Simultánea- 
mente, Labu Shawn, otro plebeyo, mató al jefe de Sumpawng 
Bum, un Lahpai. Sumhka Sinwa de Sagribum (también Lahpai 
y hermano de linaje del jefe Sumpawng) y otros jefes vecinos 
convinieron en consecuencia en renunciar a todos sus privile- 
gios de jefes y asumieron el título de agyi (dirigente) en lugar 
del titulo de du (jefe). 

En 1915, cesta área todavía carecía de administración. En 
aquella fecha *, (a) el dirigente de N'Gum La, una aldea de 42 
casas, era un Lahpai Li. Era el «señor supremo de ocho aldeas». 
Era gumlao, (b) El dirigente de Sagribum, Sumhka Sao Tawng, 
y su hermano, Bumbu Sao Tawng, gobernaban entre los dos 
unas 24 aldeas, las dos mayores de las cuales contaban con 65 
y 32 casas. Estos dos hombres eran guimtao, Debe notarse, no 
obstante, que ambos eran conocidos como los Sao (Zau), título 
únicamente apropiado para los jefes. (c) El dirigente de Sum- 
pawng Bum, un gurnlao, cra un Labu La, evidentemente un lína- 
je descendiente de las Labu Shawng, que tenía la fama de ha- 
ber dado muerte al jefe original de Sumpawng Bum. 

Para 1943 (a) el dirigente de N'Gum La era un tal Mangala 
Uri Nawng, que me fue descrito como Lahtaw; (b) el dirigente 
de Sagribum era Sumbhka Zao, probablemente hijo del hombre 
que era dirigente en 1916, Ninguno de estos individuos parecía 
tener ninguna pretensión de ser gumiao. Así, los herederos y 
descendientes de los supuestos revolucionarios de 1870 eran, 
para 1943, los más firmes sostenedores de la ley y el orden 
británicos. Por desgracia, no tengo datos sobre la cscala de los 
tributos, si es que los había, que imponían estos «jefes gumlao» 
a sus seguidores. . 

En los ejemplos precedentes, organización gumiao actual es 
claramente una ficción; los llamados dirigentes gumlao se com- 
portan para todos los fines prácticos coro jefes gumsa. Se plan- 
tea entonces la cuestión de si todo el concepto de sociedad tipo 
gumiao no será una ficción mitológica que se utiliza para encu- 
brir y justificar un cambio de dinastía en lo que cn todo mo- 
mento ha sido una coherente comunidad de tipo gunsa, 

El escepticismo en esta forma extrema no está justificado. 
En la mayor parte de las actualcs comunidades gum/ao que ha- 
blan jinghpaw, el «republicanismo» parece ser bastante genui- 
no. Asi, toda la zona duleng es hoy gumlao. No hay jefes du- 


15. R N E. E. (1915/16), p. 15. La fecha es importanle al mostrar que la 
tendencia a revertir a la forma gumsae no fue el resultado de las presionez 
de la administración. 
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leng. Cada pequeña aldea duleng es :estrictamente una entidad 
independiente. Los linajes duleng son pequeños y muy numero- 
sos y no claramente vinculados a ningún sistema segmentario. 
Sin embargo, existe la tradición de que los duleng son todos des- 
cendientes de un antepasado común y que antiguamente existía 
un linaje de grandes jefes duleng que eran la línea de rango 
(wma) superior entre todos los linajes de los jefes kachin. Lue- 
go, «hace unas seis generaciones la gente de Kinduyamg»” se 
rebeló contra sus jefes y desde entonces todos los mung duleng 
han sido gumiao. 

Verdaderamente existe una prueba histórica de que los du- 
leng tenían jefes mucho más recientemente que todo eso. Toda- 
vía en 1893, Errol Gray, que llegó a Hkarmti Long desde Assam, 
se vio imposibilitado de proseguir hacia el este por las objecio- 
nes de un poderoso jefe kachin llamado Alang Chow Tong (Alang 
Zou Tawng) que vivía en Alang Ga, en el corazón del pais de los 
duleng. Es posible que Gray recibiera noticias exageradas sobre 
la influencia del jefe Alang, pero es poco probable que éste no 
existiera en absoluto *. Sin embargo yo mismo acampé en Alang 
Ga en 1943 y es evidente que actualmente es un país gurnlao. 

Y lo mismo ocurre también con otro cierto número de ejem- 
plos; las pruebas son pocas, pero consistentes. Parecen venir a 
significar esto. Donde actualmente encontramos comunidades 
de tipo gumílao —es decir, sin jefes, con cada aldea constituyen- 
do una unidad políticamente independiente, un mung nat que 
no es exclusivo de ningún determinado linaje—, encontramos 
una tradición de que «antiguamente, hace x generaciones, tenía- 
mos jefes», y luego hubo una rebelión en la que los jefes mu- 
rieron o bien fueron expulsados. Por otra parte, si observamos 
actualmente aquellas localidades que son, por tradición, los pun- 
tos focales del sistema gumiao, generalmente encontramos co- 
munidades de tipo gurmsa o bien algo enormemente parecido 
a este tipo. 

No pretendo que estas pruebas basten para demostrar que a 
lo largo de un período hay siempre una constante oscilación 
entre los extremos polares gumsa y gumiao, pero creo que hay 
una fuerte sugerencia de que a veces, y cn realidad con frecuen- 
cia, es el caso. 


16. Kinduyang —“la llama del Kindu”-- es el foco de buena parte de la 
mitología de los kachin septentrionales. El nat Kindu es el mung naf de gran 
parte del área duleng. Es interesante que cl jofe de Pyisa, en Assam (Bersa 
Gam) dijera a Neufville en 1828 que su linaje había emigrado hacía veintiuna 
generaciones de TE sobre un afluente del Sri Lohit (Irrawaddy)”. 
(Neufville, 1928, 340). El único Kindu Ga que sé que existe actualmente 
está en el dote del país de los duleng y cstá cn territorio guisa. 

17. Gray (18%), 
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Pienso además que este tipo de oscilación se aplica especial. 
mente a las comunidades que hablan jinghpaw en cuauto con- 
trapuestas a los otros grupos kachin, en gran medida porque 
las ideas sobre el incesto que contienen las categorías lingúísti- 
cas jinghpaw restringen incluso a los jinghpaw gumlao a cor 
formarse a las reglas mayu-dama matrimoniales. La asimetría 
de la relación mayu-dama es, como si dijéramos, incoherente 
con el dogma de la igualdad de estatus entre los linajes que do- 
mina la teoría gumlao; en consecuencia, una comunidad gumiao 
que se adhiere a las reglas matrimoniales mayu-dama, con bas- 
tante facilidad retrocede a las prácticas de las comunidades de 
tipo gumsa. 

Fuera de la zona en que se habla jinghpaw, la pauta mayu- 
dama no se aplica con la misma obligatoriedad y en los grupos 
marginales de la zona kachin no se aplica en absoluto. Así, en 
el caso de los lisu, la norma de matrimonio preferencial es con 
la hija de la hermana del padre, aunque se permite el matrimo- 
nio con cualquiera de los primos cruzados *. Sólo cuando los 
lisu se casan con kachin gumsa guardan las normas gumsa. 

Para la mayor parte de las zonas limítrofes el material et- 
nográfico es ambiguo. Hasta el momento no ha habido un estu- 
dio satisfactorio de la terminología de parentesco de los maru 
o los lashi, pero sus categorías de parentesco no parecen enca- 
jar perfectamente con las del sistema jinghpaw*”. Esto sería 
comprensible si en la principal área maru-lashi, al este del N'mai 
Hka, cuya menor parte son gumiao políticamente hablando, no 
se adhiriera a la pauta mayu-dama, Los rawang-nung, según la 
descripción de Barnard, se adhicren a las normas matrimonia- 
les jinghpaw, pero yo dudo de que siempre lo hagan, pues cs- 
tos nung son subordinados de, y a veces se casan con, los hisu 
así como con los jinghpaw. El sistema de parentesco no es idén- 
tico al de los jinghpaw”, Se dice que algunos grupos de palaung 
se adhieren a las normas mayu-dama, pero no todos”. Los da- 
tos sobre la región situada al oeste son igualmente vagos. En 
muchos grupos naga y chin sc ha recogido la existencia de una 
preferencia por el matrimonio con la hija del hermano de la 
madre, pero la prohibición del matrimonio con la hija de la 
hermana del padre —que es crucial para el sistema mayu-dama 
Jinghpaw— es relativamente inhabitual. Se dice de los lahker 


18. Geis (1911), p; 152; Frascr (1922), pp. ix y 65. 
La lista de términos se presenta en el Census (1911) y en Clerk (1911), 


20, Barnard (1934), pp, 47 y 1415. 
21. Cameron (1911). 


(chin del sudoeste) y también de cierto número de grupos de 
«antiguos kuki» de Manipur *”. 

Mi hipótesis cs que una rrgla matrimonial del tipo 'mayu- 
dama nunca se encontrará asociada con tipos estables de orga- 
nización gumiao. Donde las reglas mayu-dama y la organización 
gumlao se encuentran asociadas, entonces esta última debe con- 
siderarse una fase transitoria, 

No quiero sugerir que este proceso de cambios oscilatorios 
sea un automatismo social que se desarrolle automáticamente 
sin intervención de influencias exteriores. Las causas últimas 
del cambio social, desde mi punto de vista, casi siempre hay que 
buscarlas en los cambios del medio ambiente exterior político 
y económico; pero la forma que adopta cada cambio está en 
“gran medida determinada por la estructura interna existente del 
sistema dado. En este caso, el orden gumiao y el orden gumsa 
son ambos inestables; en situaciones de disturbio externo la ten- 
dencia del sistema gumlao es a transformarse en gumsa y la del 
sistema gumsa a transformarse en gumlao. Pero tan sólo es una 
tendencia; es la posibilidad más probable. No alego poder pre- 
decir qué ocurrirá en ninguna comunidad concreta en ninguna 
circunstancia concreta. 

Afirmo, pues, que los cambios del tipo de organización gum- 
sa al gmiao y viceversa son respuestas a los factores externos 
de la situación kachin inmediata. ¿Qué clase de factores? Esta 
cuestión se trata más adelante en el capítulo VIII. Mientras tan- 
to, habiendo explicado la diferencia entre gumsa y gumilao, ne- 
cesito hacer un análisis bastante similar de la relación entre las 
teorías políticas shan y gumsa, 


2. Para refercacias sobre las pruebas, véase Lévi-Strauss (1949), Capltu- 
xXx VIT. ] 
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VI. GUMSA Y SHAN 


Este libro es sobre los kachin, pero el argumento que he 
adelantado en anteriores capítulos es que la socicdad gumsa ka- 
chin adopta esta forma porque los jefes kachin, cuando tienen 
la posibilidad, conforman su comportamiento imitando el de los 
príncipes shan (saohpa). 

En cste capítulo quiero explicar exactamente qué implica 
esta imitación y por qué, en conjunto, no es exitosa. 

En primer lugar, aclarémonos sobre las principales diferen- 
cias entre la forma de vida ordinaria de los kachin y de los shan. 
Los asentamientos shan están casi invariablemente asociados 
con un trecho de tierra llano irrigado para el cultivo del arroz 
de regadío. Las casas varían mucho en cuanto a tipo de cons- 
trucción y forma de agrupamiento, pero los asentamientos son 
permanentes. Un labrador shan está ligado a su tierra; no pue- 
de fácilmente cambiar su lealtad de un jefe territorial a otro, 
como puede hacer un kachin. Un shan espera normalmente ca- 
sarse con una muchacha de su propia aldea y seguir viviendo 
en ella toda su vida. Se identifica con la aldea, que es su patria; 
iochuso si las circunstancias le obligan a vivir en otro lugar, si- 
gue describiéndose a sí mismo como perteneciente a su aldea 
natal, Cuando la escasez de tierra obliga a un grupo de la aldea 
a segmentarse, lo probable es que el nuevo poblado reciba el 
ruismo nombre que el antiguo. La primera lealtad de un shan 
es con un lugar, pues, y no con un grupo de parientes. De he- 
Cho, cntre los plebeyos no existen grupos de parentesco bien de- 
finidos. Los plebeyos shan no tienen patronímicos de linaje como 
los kachín. No hay restricciones en el matrimonio entre primos; 
en consecuencia, la comunidad suele ser, en un grado conside- 
table, un grupo endógamo de parientes. Sin embargo parece ha- 
ber poco 0 ningún sentido de la solidaridad de grupo de parien- 
tes; los matrimonios los disponen los cabezas de las casas fami- 
liares individuales, no los grupos de parientes; el hombre tiene 
que pagar un precio de la novia en metálico por su esposa al 
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padre de la esposa y lo paga incluso si la muchacha es hija del 
hermano de su padre. Los derechos de propiedad, incluyendo 
la tierra, se inclinan a favor de los hijos en contraposición a 
las hijas y en favor a los hermanos mayores en contraposición 
a los hermanos menores, pero las hijas también tienen algún 
derecho en todos los casos *. El grupo propietario de la tierra se 
concibe como compuesto de todos los descendientes de un pri- 
mer propietario; este último generalmente adquiriría su tenen- 
cia bien por ocupación o bien como resultado de una donación 
de un príncipe gobernante que le dio el derecho a la tenencia 
en compensación de los servicios prestados?. 

En la práctica, la propiedad se confina a aquellos descen- 
dientes del propietario original que siguen residiendo en, y se 
ganan la vida de, la tierra. Estrictamente hablando, los derechos 
de la tierra no pueden venderse, sino sólo hipotecarse. Si A hi- 
poteca su ticrra a B, entonces, después de tres años o así, A 
(o cualquier descendiente de A) tienen derecho a redimir su tie- 
rra, siempre que tenga los medios; se supone que esta norma 
se aplica incluso para la décima generación. 

Una comunidad de aldea kachin, como hemos visto, se com- 
pone de un grupo de segmentos de linajes ligados entre sí por 
lazos de pertenencia al mismo clan y de afinidad; los vínculos 
de clan y de afinidad no desempeñan el mismo papel en la orga- 
nización local shan, sino que es la misma tenencia de la tierra 
la que constituye el elemento de continuidad estructural. Así, 
mientras que un kachin se describe a sí mismo como de tal y 
cual rama de tal y cual linaje, un shan diría: «Yo y mis antece- 
sores somos gente de Móng Mao y hemos cultivado los mismos 
campos en Ho Nawng desde todo el tiempo que cualquiera pue- 
de recordar»*. 

El liderazgo de una aldea shan parece depender fundamen- 
talmente de la cdad y la capacidad personal. El cargo de diri- 
gente puede pasar de padre a hijo, pero no necesariamente ocu- 
rre así. El cargo de dirigente no está confinado a ningún linaje?, 

En lugar de la estructura de linajes de la sociedad kachin, 
tenemos una exagerada conciencia de la clase o casta heredita- 
ria. Omitiendo la antigua categoría de esclavo, existen nominal- 
mente tres castas principales en la sociedad shan: 


1. En teoría, la herencia shan está determinada por el código budista bir- 
mano establecido en el damarhar. Para las regulaciones de la herencia, véase 
Richardson (1912), p. 227 y s., 265 y s.; también Labiri (1951), passím. 

2. Cf la descripción de las tenencias birmanas prebritánicas que presentan 
Scott y Hardiman (1901), Vol. I, Parte 2, pp. 44 y s. 

3, Harvev y Barton (1930), p. 29. 

4. Vease Tien (149) para un tratamiento de la relación entre la edad y el : 
cstatus en 114 comunidad chino-shan. 
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1. La nobleza. En teoría debería incluir a todo el que pueda 
trazar alguna conexión gencalógica con el saohpa gobernante. 
Teniendo en cuenta el principio de filiación bilateral, el número 
total de personas que podrían reclamar tal conexión de paren 
tesco es grande y de facto la definición de la nobleza es «aque 
llas personas que pueden convencer a los demás de que los tra- 
ten con títulos tales como Sao, Hkun, Nang, etc.». La nobleza 
se considera una casta hereditaria; en la práctica siempre hay 
algunos individuos al borde de ella, que alegan ser nobles pero 
no son reconocidos como tales?. La conexión patrilineal es más 
importante que la matrilineal. La riqueza también cs un factor 
importante para el mantenimiento del estado de patricio. Los 
miembros de la nobleza tienden a ocupar cargos en la Corte o a 
participar en el comercio o en el trabajo de platería. Por regla 
general no son agricultores. 

2. La clase campesina ordinaria cuyo principal interés es su 
tierra. Numéricamente constituyen el clemento mayoritario de 
la población. 

3, La clase inferior, Pescadores, carniceros, tratantes en li- 
cores, porqueros, elc., es decir todas aquellas personas que tie- 
nen ocupaciones que son impropias según el código budista es- 
tricto. Los kachin plebeyos, que por matrimonio u otra causa se 
asimilan a los shan, ocupan esta casta. Igual ocurre con los des- 
cendientes de los antiguos esclavos. 

El gobierno del dominio (múng) cstá en manos de un prín- 
cipe hereditario (saohpa) y su corte de funcionarios designados 
(amat). Muchos de cestos últimos es probable que sean parien- 
tes del príncipe y por tanto nobles, pero también los plebeyos 
pueden elevarse a altos cargos y, mediante adecuados matrimo- 
nios, asegurar la nobleza de sus descendientes. 

Conceptualmente, el saohpa cs un rey divino, un monarca 
absoluto. Pero aquí se deben hacer distinciones. Los saohpa shan 
con que los kachin tienen estrechas relaciones y, por tanto, que 
sirven de modelo para el orden de los jefes kachin, son hombres 
como los príncipes de Móng Mao y Kang Ai y los pequeños je- 
les de Hkamti Long. Tales hombres, en escala de cosas shan, 
sólo son figuras de poca importancia. 

- El ideal shan de saohpa parece haberse realizado lo mejor 
posible en el caso de los reyes de Birmania. El monarca vive 
alejado del mundo en su palacio sagrado (haw). En este pala- 
cio vive una vida de lujo e indolencia, rodeado de un vasto ha- 
rén de esposas y concubinas. Lus asuntos prácticos del estado 

5, Harvey y Barton, op. cit, p. 68, cita a un shan llamado Paw Lun di- 


ciendo: “Procedo de una familia patricia acomodada... ahora soy vicio y po- 
bre... Tengo derecho ul prefijo Hkun pero nadie me lo pone”, 
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los delega en un consejo de ministros (amat). Estos funciona- 
rios no reciben salario, pero obtienen una vida lucrativa de los 
privilegios del cargo. El «buen» gobernante es el individuo que 
se las arregla para tener una corte lujosa y extravagante al mis- 
mo tiempo que mantiene dentro de límites la rapacidad de sus 
cortesanos. La exagerada poligamia que practica el gobernante * 
constituye parte importante del sistema. Las esposas del prín- 
cipe incluyen hijas de otros príncipes, hijas de nobles « hijas 
de plebeyos. La presencia de estas mujeres en la corte ayuda a 
mantener la cohesión política del dominio y a conseguir un 
equilibrio de poder entre las facciones en competencia dentro 
de la misma corte. 

El tamaño del palacio y el número de esposas del principe 
era (y es) más o menos proporcional a la influencia política del 
príncipe. El rey Mindon de Birmania, que murió en 1878, tenía 
fama de tener cincuenta y tres esposas ?. El saohpa del estado 
de Hsenwi del Sur, que murió en 1913, tenía dieciséis csposas: 
su sucesor, que todavía vive, tiene nueve. El saohpa del estado 
de Hsipaw que murió en 1928 tenía veinticuatro esposas *. Todos 
éstos son estados grandes. Los príncipes de los estados peque- 
ños, como Móng Mao y Kang Ai, rara vez parecen ir más allá 
de tener dos o tres esposas al mismo tiempo”. 

En todos los casos, la sucesión al trono está determinada por 
la filiación patrilineal, de tal forma que para la realeza y única- 
mente para la realeza resultan importantes los linajes agnaticios. 
Las «casas reales» de los distintos estados son patrilinajes cún 
nombre y con titulos totémicos. Así, las casas reales de Múng 
Mao, Chanta (Santa) y Lu Chiang Pa son tres linajes distintos 
del clan del Tigre (Hso), siendo los de Móng Mao los «Tigres 
Dorados» (Hkam Hso)”, Chefang y Lungckhwan son ambos Avis- 
pas Negras (Taw), mientras los de Kang Ai son Avispas Rojas . 
(Tao) *. Una autoridad establece que se espera que el saohpa in- 
cluya una sermmihermana entre sus esposas Y. Ciertamente esto 
fue una moda de la corte birmana *, pero las genealogías publi- 
cadas no apoyan la concepción de que sea una práctica shan *. 


6. Tanto en Birmania como en los estados shan, la poligamia cra rara fucra 
dcl palacio. 

7. Stuant (1910), pp. 157 y s. 

3. Shan States and Karenni (1943), p. 58. 

9. Vésse Harvey y Barton (1930), passirh. 

10. Esto explica la observación de la p. 24 de que los senkipa de Mong 
Mao eran “miembros del clan Hkam”, 

%1. Harver y Barton, op. cil., p. % n. 

12. Milne (1910), y. 78, 

13. Scott v Hardiman (1901), Vat. 1, Parte 2, p. 39. Esta esposa era la reina 
principal, pero mo necesariamenic la madre del hercdero. 

14. Shan Statcs and Karcnnmi (1943), 
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Por el contrario, un miembro de la casa real de Móng Mao ha 
afirmado que los patrilinajes reales son estrictamente exógamos 
y que la realeza de Mong Mao ni siquiera puede casarse con la 
realeza Chanta, porque ambos son miembros del clan del Tigre ". 
Este es un punto que tiene cierta importancia para mi tesis ge- 
neral, Debido a que la realeza de los shan septentrionales se con- 
sidera a sí misma perteneciente a patrilinajes exógamos que 
constituyen un sistema segmentario, los jefes kachin pueden ca- 
sarse con las casas reales shan sin entrar en contradicción con 
su propio sistema de ideas. 

La familia real polígama tiene la ventaja política de que pro- 
porciona al soberano lazos con gran número de grupos distin- 
tos, tanto dentro como fuera de la corte. Es una desventaja en 
el sentido de que alienta la rivalidad por la sucesión. Por ejem- 
plo, el rey Mindon dejó a su muerte unas cuarenta viudas vivas, 
unos 110 hijos y casi 200 nietos, todos los cuales podían haber 
reclamado el trono. Thibaw, que realmente le sucedió, era en 
medio de tudo esto un candidato muy improbable, puesto que 
era hijo de una esposa divorciada. Su éxito se debió a las ma- 
quinaciones de la segunda esposa de Mindon, que planeaba casar 
a su hija Supayalat con Thibaw. Mientras Mindon agonizaba, 
muchas de las reinas rivales y la mayoría de los medio herma- 
nos de Thibaw fueron arrestados. Un año más tarde, ochenta o 
así de estos últimos fueron masacrados”. Las actividades de 
Thibaw a este respecto chocaron al mundo occidental y recibie- 
ron mucha publicidad, pero los asesinatos palaciegos han cons- 
tituido siempre parte de la pauta establecida tanto en Birmania 
como cn la sociedad shan. Los testigos de los acontecimientos 
de Móng Mao en 1930" daban por supuesto que los cortesanos 
(amat) hubieran urgido al seohpa a matar a sus rivales, y lue- 
go, cuando éste desdeñó hacerlo, animaron a sus rivales a matar 
al saohpa. 

Vemos una diferencia de lo más importanie entre el tipo de 
sociedad kachin y la shan. Entre los kachin, las vendetas son tí- 
picamente entre linajes, y la disputa típicamente se refiere a una 
mujer, es una contienda entre grupos potencialmente en rela- 
ción mayu-dama. Entre los shan, las hostilidades son típicamen- 
te entre facciones que apoyan a pretendientes rivales para el 
mismo trono de saohpa; se trata pues de contiendas entre seg- 
mentos del mismo patrilinaje real. En el caso de la sucesión de 
Móng Mao, cl pretendiente Hkun Set se describe corno pertene- 
ciente a «la rama Hseng de la familia Hkam (Oro) del clan del 


5, Harvey y Barion, op. cit, p, 9, 
16. Sluart (1910), pp. 157 y s., presenta una buena descripción. 
17, Harvey y Barton (1990), passirx, 


239 


Hso (Tigre)» '. La «rama Hseng» es un sublinaje de sólo tres 
generaciones de profundidad que comprende a todos los des- 
cendientes del saokpa Sao Hkam Hseng, estando este grupo cla- 
sificado como aliado en oposición a los descendientes del her- 
mano mayor de Hkam Hseng, Hkam Yu Yung. De manera simt- 
lar, en la compleja vendeta sucesoria del estado de Kengtung 
que tuvo lugar a la muerte del trigésimo noveno saohpa, en 
1935, las facciones opuestas se clasificaban alrededor de (a) los 
descendientes de la segunda esposa del trigésimo noveno saoh- 
pa, que incluía al hijo mayor del saohpa, y (b) los descendientes 
de su esposa Principal, o mahadevi*. 

La realeza Shan no practica ningún sistema regular de matri- 
monio entre primos cruzados unilaterales que corresponda de 
ninguna forma al sistema mayu-dama kachin, pero el facciona- 
lismo puede conducir a repetidos matrimonios entre casas rea- 
les vecinas. En el caso de Móng Mao, la facción de Hkam Yu 
Yung intercambió matrimonios repetidamente con la casa real 
de Kang Ai; en 1930 esta facción tuvo éxito porque Kang Ai 
los apoyaba. El sublinaje de la «rama Hseng» estaba estrecha- 
mente vinculado, de forma similar, con la casa real de Chefang. 

En resumen, las esposas de la realeza shan pueden clasificar- 
se en tres clases : (a) mujeres que son de estatus real igual al del 
marido y que Se casan con objeto de fomentar una política de 
alianza con una casa real vecina; (b) mujeres que son de estatus 
plebeyo (es decir, de estatus inferior al del marido) y que son 
recibidas como una especie de tributo de los subordinados polí- 
ticos; (c) mujeres plebeyas que son compradas como concubi- 
binas. La categoría (b) merece un comentario especial. 

Se recordará que en el caso de los kachin gumsa normalmen- 
te una mujer se casa con un hombre de su misma clase social 
o bien con un hombre de clase social inferior; normalmente no 
se casa con nadie de clase superior. En la relación entre pro- 
pietario de la tierra y arrendatario, el propietario es mayu y el 
arrendatario dama. En el esquema shan esta pauta se invierte; 
una mujer es un objicto tributario adecuado que entrega un ir 
ferior a un Superior. Citando una crónica shan: «Algunas per- 
sonas preguntaron: “¿Cuando entra un nuevo jefe en un nuevo 
palacio cuál es la costumbre?” El Ta Kin Móng dijo: “El pueblo 
debe traer... Un tambor, una espada, una lanza y una hermosa 
doncella para que sea su esposa. También debc traer oro puro, 
plata y gemas, alfombras, esteras, sombreros y chaquetas ro- 
Jas .» 


18, Harvey y Barton (194), p. 97. 

19. Shan States and Karenni (19443), pp. 6 y 5. . 

20. Véase Milne (194), pp. 234. El documento citado debe considerarse Una 
crónica shan y DO palsung (op. cit., p. 18). 
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Coherentemente con esta doctrina, encontramos que en las 
genealogías shan publicadas los varones reales se recogen con 
bastante frecuencia casados con mujeres plebeyas, pero los ma- 
trimonios de hembras reales con varones plebeyos se ven pa- 
liados o bicn se ignoran por completo. De donde se sigue que 
los matrimonios entre kachin y shan tienen distinta significa- 
ción según la clase de estatus de las partes afectadas y según 
si el informador es kachin o shan. 

Si un saohpa shan está de acuerdo en entregar una mujer 
a un jefe kachin, para el shan se trata de un símbolo de alian- 
za; en clecto, está tratando al kachin como a un igual y honrán- 
dolce. Incluso puede llegar a ser una admisión de que el jefe ka- 
chin es el verdadero señor político. Por otra parte, para el ka- 
chin puede tcner la significación de que el kachin está aceptan- 
do al shan como su señor. Si los shan entregan una dote de 
tierra de arroz junto con la mujer, éste es concretamente el 
caso; el jefe kachin se convierte en dama del shan y en su su- 
bordinado territorial. La situación inversa, cuando el jefe ka- 
chin entrega una mujer al jefe shan en cuyo territorio reside, 
es directamente contradictoria: implicaría para el kachin que 
el kachin es el señor supremo y para el shan que el shan es el 
señor supremo. Por tanto, tal matrimonio sólo puede produ- 
cirse cuando el shan y el kachin respetan mutuamente sus posi- 
ciones como monarcas independientes de igual estatus. 

No tengo ninguna razón para pensar que los matrimonios en- 
tre kachin y shan, a nivel aristocrático, sean especialmente ra- 
ros, pero los archivos publicados sobre tales matrimonios son 
difíciles de encontrar. Los siguientes ejemplos ilustran las ob- 
servaciones que acabo de hacer, 


MATRIMONIO DE JEFE KACHIN CON PRINCESA SHAN COMO SÍMBOLO DE 
LA SUPREMACÍA POLÍTICA DE LOS SHAN (0 BIRMANOS) 


Daihpa Gam, el jefe kachin que se nombró a sí mismo señor 
supremo del valle del Hukawng en la década de 1830 y que fue, 
citando a Kawlu Ma Nawng, «el único jinghpaw que aspiró a 
construir un palacio y a ser rey de su pueblo» *, necesitó en 
1837 presentar un símbolo de su sometimiento al trono birma- 
no. Por tanto, se casó con la viuda del gobernador ( myowun) 
birmario de Mogaung ”. No está claro si la mujer en cuestión era 
shan o birmana. 


21. Kawlu Ma Nawug (14h), p. 40. 
22. Bayfield (1873), p. 193. Cf. también Mannay (1873), p. 97 y s. Véase tam- 
bién p. 230 n. 
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A principios de este siglo, Hkam Yu Yung, saokhpa de Móng 
Mao, buscando una alianza kachin, casó a su madre viuda con 
el jefe kachin de Hkawng Hsung (que vivía dentro del territorio 
de Móng Mao), entregando al mismo tiempo una dote de tierras 
de arroz. Como consecuencia el jefe kachin «hizo el gran jura- 
mento de que acudiría en ayuda de ella y de los hijos de sus 
hijos durante todas las generaciones» ”, En terminología kachin, 
esta transacción no habría convertido al kachin en dama de los 
shan, sino que les habría proporcionado el más alto estatus de 
«hermanos adoptivos de clan» (hpu-naup lawu lahta). 

Los jefes kansi que son señores supremos kachin del área 
productora de jade situada al oeste de Kamaing se han casado, 
durante varias generaciones, tanto con esposas shan así como 
con kachin. Las mujeres shan son miembros de la familia del 
antiguo saokhpa de Móng Hkawn (Maingkwan, valle de Huka- 
wng). Estas mujeres son por tanto shan Haw Hseng; sus ante- 
pasados fueron gobernantes de Mogaung y señores supremos de 
todos los estados shan Hkamti del noroeste”. Actualmente el 
jefe Kansi kachin es mucho más rico y más influyente que el 
saohpa de Móng Hkawm, que no es más que un pequeño dir+ 
gente. En este caso los matrimonios con shan parecen mantener- 
se como un símbolo de lealtad al antiguo (ahora extinto) trono 
Mopaung, del cual derivan los jefes Kansi sus derechos sobre 
la tierra. El título Kansi es la versión jinghpaw de Hkamti. 


MATRIMONIO DE ARISTÓOCRATA SHAN CON MUCHACHA KACHIN DE ES- 
TATUS ARISTOCRÁTICO 


Los jefes kachin de Móng Hko (mencionados en la p. 24) 
explicaban su conexión con la casa rcal de Móng Mao diciendo 
que un miembro de esta casa real, Nga Hkam, se había esta- 
blecido en Móng Hko y convertido en hermano de sangre de los 
jefes kachin; posteriormente se había casado con una mucha» 
cha kachin y otras personas de su linaje habían hecho lo mismo. 
Móng Mao y Móúng Hko consecuentemente se convirtieron en te- 
rritorios aliados, pera eran políticamente independientes? 


Es de notar que en los dos ejemplos las ambiguas implica- 
ciones de estatus de la relación mayu-dama entre shan y kachin' 


23, Hurvey y Barton (190), pp. 81, 9 y 111, ¿ 
24. Véase Hertz (1912) para la genealogía kansi hasta la fecha. Los mare 
monios con el mismo grupo de »riayu shan han continuado desde entances.. 
Para el estatus de los shan Haw Hseng en el valle del Hukawng, véase Kawlu 
Ma Nawng (1943), pp. 41 y 15. 
25. Harvey y Barton (1%), p. 8l. 
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se evitan, situándose las partes contratantes en relación de «her- 
manos». ; 

La hermandad de sangre es un complemento del matrimonio 
como medio de establecer una alianza permánente edtre aristó- 
cratas shan y kachin. El procedimiento consiste para los dos 
grupos en «intercambiar nombres». «Se intercambian listas de 
los padres inmediatos de los dos futuros “hermanos”, ambos las 
memorizan y las incluyen entre sus propios parientes (es decir, 
el hijo del primer “hermano” se convierte en sobrino del segun- 
do “hermano”, etc.).»% Se comparten los nat familiares de am- 
bos linajes, las normas de cxogamia de un grupo Jas comparte 
el otro, se comparten las vendetas de linajes y así sucesivamen- 
te. En consecuencia, el linaje real shan y el linaje real kachin 
se convierten en uno y el mismo. 

Esta forma de alianza de parentesco que evita cualquier im. 
plicación de diferencia de estatus tiene atractivo para ambas 


y sirve a esta última, a su vez, como aliados militares. Por 
olra parte, cuando cl murng de un jefe kachin es independiente 
de cualquier señor shan, la alianza militar entre los kachin y 
los shan se firmaría mediante hermandad de sangre más matri- 
monios con terceros aliados de ambos, Por último, cuando los 
aldeanos shan pagan tributos a los señores kachin, en absoluto 
se producen matrimonios a nivel aristocrático, 

No obstante, todo esto sálo se refiere a la relación entre los 
jefes shan y los jefes kachin. La asimilación de los kachin al 
sistema shan a nivel de los plebeyos sigue una pauta muy dis- 
tinta. En este caso la norma es que los kachin, bien individual o 
bien en grupos, entren al servicio de los shan como trabajado- 
res y adquieran mujeres en compensación. Al asentarse de este 
modo en un valle shan, cl kachin se separa por completo de sus 
propios parientes. Adopta los nat de su esposa shan —es decir, 
se vuelve budista— y desde el punto de vista kachin se con- 
vierte en shan (sam 141); pero entra en el sistema shan por el 
peldaño más bajo de la escala social, como persona de la casta 
inferior, virtualmente como esclavo. Los términos shan que se 
utilizan para denotar a los kachin en con junto —Khapok, Kha- 
nung, Kha-ng, etc.— llevan siempre e] prefijo Kha que significa 


26. Harvey y Barton (1930), p. 81. 
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«siervo» o «esclavo» ”, Dentro del área de las colinas Kachin, es 
probable que todos los sha» de clase baja sean o bien de origen 
esclavo o bien procedan de plebeyos kachin. 

El tipo inverso de asimilación, de plebeyo shan a plebeyo ka- 
chin, es improbable, dado que la vida en las colinas no ofrece 
atractivos a los hombres de la llanura. Algunos shan o birma- 
nos, individualmente, que son destinados a las colinas por la ad- 
ministración a veces se establecen allí y crean una familia kachin 
con una esposa kachin, pero tales casos son raros. 

Sin duda sucederá a veces que una muchacha kachin se es- 
capa con un shan que ha conocido en el mercado, pero al ha- 
cerlo corta completamente con sus propios parientes. No existe 
ningún procedimiento reconocido por el que un shan pueda pa- 
gar los hpaga del precio de la novia de una muchacha kachin. 
En efecto, una relación mayu-darma entre shan y kachin a nivel 
plebeyo no puede existir. 

Por tanto, debemos distinguir claramente entre la asimila- 
ción de los kachin a los shan a nivel aristocrático y a nivel ple- 
beyo. Los aristócratas kachin pueden «convertirse en shan», en 
el sentido de que pueden volverse sofisticados y establecer una 
relación matrimonial mayu-dama con un linaje shan aristocrá- 
tico, pero no por eso renuncian a su estatus de jefes kachin. Por 
el contrario, su estatus de jefes en cuanto kachin crece; la cul- 
minación de los ideales gumsa es que el duwa deba ser tratado 
como un saohpa por su contrapartida shan. Por otra parte, Jos 
kachin plebeyos sólo pueden convertirse en shan dejando de ser 
kachin. A nivel plebeyo, los sistemas shan y kachin, aunque eco- 
nómicamente vinculados, están totalmente aislados por barre- 
ras de parentesco y religión. 

Me parece que hemos llegado ahora a una explicación de por 
qué los intentos de los jefes kachin gumsa por convertirse en 
principes shan casi siempre acaban en un desastre. Hay gran can- 
tidad de bien documentados ejemplos; el jefe Pyisa de Assam 
alrededor de 1825; el jefe Daihpa de Hukawng diez años des- 
pués; los jefes Gauri de Mahtang (Múng Hka) en el períado 
1855-70; el jefe de Móng Si alrededor de 1885; los jefes Kansi 
durante los últimos setenta años o asi. Existen descripciones de 
cada uno de estos casos de jefes individuales como la siguiente, 
que se refiere al jefe Mahtang tal como era en 1368: 


«una persona de gran inteligencia y autocontral, tranquilo en su 
conducta y de maneras tan pulidas como cualquicr caballero bir- 


27. Los kachin, reconuciendo la implicación derogatoria de Khang, aplican 
el término a los nagas de las zonas del alto Chindwin y Patkoi que ellos ban 
dominado durante mucho liempo. Khang también se escribe Kang. 
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mano o shan. Llevaba el pelo a la moda birmana, pero su ves- 
tuario era un mezcla de shan y chino, un atuendo que concar- 
daba con su perfecta familiaridad con las dos lenguas, además 
de su lengua natal, el kakhyen» ?, 


En cuanto individuos, temporalmente tenían éxito, pero más 
que eso eran reconocidos como con éxito; los reyes birmanos 
(e incluso la administración británica) los premiaban con pa- 
raguas de oro y títulos honoríficos adecuados para cl estatus de 
un saohpa ?. 

Sin embargo, la estructura política que emergía en tales ca- . 
sos era completamente precaria. Aunque un jefe kachin puede 
conseguirse una posición en que es tratado como saohpa por 
los otros jefes, no puede comportarse como un verdadero saoh- 
pa con respecto a sus seguidores; pues, si lo hiciera así, perde- 
ría el apoyo de los otros kachin, 

El equilibrio de un estado shan genuino depende del hecho 
de que la alianza política que representan las mumerosas espo- 
sas del saokhpa sea más fuerte que cualquier facción disidente 
que es probable que nazca entre los propios parientes inmedia- 
tos del saohpa. El jefe kachin que aspira a la posición de un 
saohpa shan no puede consolidar su posición por este procedi. 
miento. No puede aceptar mujeres de sus adherentes shan sin 
perjudicar su posición en cuanto kachin; no puede entregar mu- 
jeres a sus adherentes kachin (sus dama) sin perjudicar su es- 
tatus como príncipe shan. Ahora bien, planteando las cosas de 
otra forma, el jefe kachin puede «convertirse en shan» sin per- 
der su estatus, pero sus seguidores kachin plebeyos no. Por tan- 
to, al convertirse en shan, el jefe kachin tiende a aislarse de las 
raices de su poder, delinque contra los principios de la recipro- 
cidad mayu-dama y fomenta cl desarrollo de tendencias revolu- 
cionarias gumiao. Entonces, al primer cambio del viento políti- 
co y económico su poder se derrumba por completo. En su st- 
bida al poder el jefe kachin se basa en el apoyo de sus parien- 
tes; pero, sí tiene completo éxito sólo puede mantener su posi- 
ción con la ayuda de una autoridad externa. Los casos que se 
presentan a continuación ilustran lo dicho, 


a. Pyisa. Cuando los británicos se apoderaron del este de 
Assam en 1324, encontraron que el jefe kachin (Singhpo) más 
influyente era un tal Pyisa Gam. Tenía un título concedido por 
el rey de Birmania y durante el régimen birmano cn Assam ha- 


28. Anderson (1871), p. 381 
29. Cf. Kawlu Ma Nawng (1943), p. 4), Anderson, op. cif, p. 231, 
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bía adquirido, junto con sus otros jefes iguales, gran número de 
esclavos assameses. Los otros jefes cran, como él, miembros en 
su mayor parte del linaje Tangai del clan Tsasen, pero pertene- 
cían a distintos sublinajes, a saber, Wahkyet, Sharaw, Hpungin, 
Ningkrawp, Latao, Numbrawng, N'Gaw, Ningru, Hkawtsu, Gash- 
eng, Daipha, etc. Tan pronto como los birmanos salieron de As- 
sam, estallaron las disputas entre estos jefes aliados Tangai. La 
amargura se intensificó cuando los británicos los privaron de 
sus esclavos y, más tarde, les robaron las mejores tierras para 
el cultivo de té. El Pyisa Gam fue tratado como jefe soberano 
por los ingleses y de ahi que perdiera la alianza de sus compa- 
ñeros kachiín. Pero, para 1840, los ingleses habían llegado a la 
conclusión de que era innecesario seguir apadrinando a los ka- 
chin y retiraron su apoyo como jefe soberano al jefc Pyisa. Al 
final murió en la cárcel de Assam, donde había sido encarcelado 
a perpetuidad por intento de insurrección ?. 

b. Daihpa. Daihpa Gam era un lejano hermano de linaje 
del anterior Pyisa Gam. Los dos eran enemigos de vendeta. Cuan- 
do los británicos apoyaron a Pyisa Gam como jefe soberano de 
Assarm, el resto del linaje Tangai traspasó su apoyo a Daihpa. 
Tuvo un enorme éxito. En 1837 visitó Ava, siendo cargado de tí- 
tulos y regalos por el rey de Birmania, y negoció sobre proble- 
mas fronterizos con los emisarios ingleses. Pero en su patria, 
en el valle del Hukawng, tuvo que combatir a sus propios pa- 
rientes en una rebelión gumilao. Mantuvo su poder durante al 
gún tiempo con ayuda de las tropas birmanas, pero tan pronto 
como éstas se retiraron, alrededor de 1842, dejó de tener la me- 
nor importancia *!, 

c. Mahtang. En la primera parte del siglo xtx, gran parte 
del comercio entre Birmania y China se hacía en barco hasta 
Bhamo y, desde allí, en caravana de mulas a través de las co- 
linas Kachin hasta el estado de Hohsa y luego a Mong Myecn 
(Tengyueh). Los jefes por cuyo territorio pasaba este comercio 
se beneficiaban en grán medida mediante cargas de peaje. La 
«ruta que desde tiempo inmemorial constituye la gran carretera 
entre China y Birmania» Y* pasaba por el centro kachin de Loi- 
lung (97.40 Este; 24.20 Norte) que estaba cn el dominio de los 
jefes Gauri Lahpai del linaje Aura. Estos jefes florecieron mu- 
chísimo y dieron a su dominio el título shan de Móng Hka, asu- 
miendo como nombre familiar de linaje cl de Mungga (es decir, 
Móng Hka). En 1868, el jefe superior vivía en Mahtang, a unas 
cuatro millas al este. Mahtang era gobernada por el hermano 


30. Las necesarias referencias se encontrarán en Leach (1M6), Capítulo 6. 
31 Las ncccsarias referencias se encontrarán en Leact (146), Capitulo 6. 
2, Hannay (1837), p. 97. 
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mayor del jefe Mahtang. Mahtang y Loilung son descritas por 
Anderson como las dos aldeas kachin más prósperas que había 
visto. En Mahtang, la casa del jefe, «aunque construida según el 
plan que prevalece en estas colinas, está rodeada por una fuerte 
muralla de piedra y ladrillo con un portillo muy similar al tipo 
chino, y se llega a la casa por un camino pavimentado que atra- 
viesa el patio» *. Ya se ha hecho notar la sofisticada apariencia 
del jefe Mabtang (p. 244). Las tumbas de los jefes Mahtang cran 
acordes con todo esto. Estaban «construidas con losas macizas 
de granito y bellamente ornamentadas y talladas al estilo chino. 
La fachada es como el pórtico de una casa, imitando puer- 
tas...» %. Pero el éxito de los jefes de Móng Hka les costó la 
hostilidad de sus hermanos de linaje, los jefes Gauri del área 
de Sinlum, que alegaban, bastante dudosamente, ser la rama 
uma del linaje Aura*, Los ingleses, cuando tomaron el poder, 
no sólo privaron a los jefes de Móng Hka de sus peajes, sino 
que construyeron el cuartel general del distrito en el territorio 
de sus jefes rivales de Sinlum. En 1920, los últimos tomaron la 
, En un caso presentado «ante los ancianos Gauri» el 
tribunal del Assistant Superintendent (Superintendente segun- 
do) de Sinlum recompensó al jefe de Mahtang con la insignifi- 
cante compensación de Rs. 30/- y 6 kpaga 30 chelines y 6 hpaga 
por parte de uno de sus plebeyos que había dejado embarazada 
a su hija *, Una generación antes, el castigo hubiera sido astro- 
nómico *; el eclipse del prestigio de Móng Hka cra total. 

d. Múng Si. En las luchas por el control del gran estado 
shan de Hsenwí, que fue una característica destacada de la his- 
toria birmana entre 1846 y 1887, todas las facciones rivales shan 
tenían sus partidarios kachin. Los jefes kachin de Móng Si eran 
partidarios constantes del saohpa legítimo, Hseng Naw Hpa, y 
aunque el propio Naw Hpa rara vez tuvo éxito, Móng Si pros- 
peró. Cuando los británicos empezaron a mandar, el jefe kachin 
de Móng Si tenía la posición de un myosa y gobernaba a una 
población de más de 12.000 personas, que comprendía 100 al- 
deas kachin, 20 shan, 15 palaung y 12 chinas. El dominio se 
dividía en varios subtcrritorios, «cada uno de los cuales era go- 
bernado por un duwa kachin, un pariente del myosa» *, Por dis- 
posición británica llegó al trono de Hsenwi del Norte un encmi- 
go de Naw Hpa y, de cualquier forma, los ingleses se negaron a 


33. Anderson (1871), p. 333 

H. Enríquez (1923), p, 128. 

35. Hanson (1906), ref. wra, Véase también p. 273 y s. 

36. Carrapictt (1929), p. 115 

37. Kawlu Ma Nawng (19442), p. 63. 

38. Shan States and Karconi (1943), p. 65. Scott y Hardiman, Vol. 2, En- 
trada: Móng Si. 
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apoyar la idea de que los jefes kachin gobernaran sobre los 
shan. Para 1940, el antiguo dominio de Móng Si estaba fragmen- 
tado en casi una docena de jefaturas distintas. Varios de estos 
jefes se las arreglaban todavía para montar un airoso espectácu- 
lo de imitación de las maneras de los saohpa shan. 

e. Kansi. El linaje del jefe Kansi claramente llegó al po- 
der gracias al hecho de que tenía un derecho reconocido sobre 
la tierra en que se obtiene el jade al ocstc de Kamaing. Á través 
de todas las vicisitudes de la historia birmana durante cl siglo 
y medio último, nada parece haber dañado seriamente el comer- 
cio de jade y los jefes Kansi todavía sacan sus royalties. Alrede- 
dor de 1940, el gobierno británico «compró» los derechos del jefe 
Kansi, pero le garantizó en su lugar unos ingresos anuales. Esta 
acción Je costó a la administración británica la lealtad del jefe 
Kansi durante la guerra, dado que sospechaba que había sido 
engañado. Después de la guerra, el jefe Kansi estuvo encarcela- 
do durante algún tiempo por coopcrar con los japoneses. Actual. 
mente es casi tan influyente como antes y sigue recibiendo su 
subvención anual del gobierno birmano. Los jefes Kansi han in- 
tercambiado matrimonios con los shan, pero han tenido el buen 
sentido de mantener también sus relaciones mayu-dama con los 
jefes kachin importantes. 


La moraleja parece clara: con suerte económica y muchos 
parientes, un jefe kachin tiene la posibilidad de convertirse en 
algo muy parecido a un seohpa shan. Pero una vez consigue 
este estatus, lo probable es que los parientes se le vuelvan hosti- 
les. Desde este momento, su estatus suele apoyarse en el capri- 
cho de algún poder soberano. 


VIli. LAS PRUEBAS DE LA HISTORIA KACHIN 


Supongo que la principal dificultad que tiene que afrontar 
todo antropólogo es qué hacer con los datos. Cuando leo un li- 
bro de alguno de mis colegas antropólogos, frecuentemente, 
debo confesarlo, me aburro con los datos. No veo perspectivas 
de visitar la Polinesia ni los territorios septentrionales de Costa 
de Oro y no puedo despertarme ningún verdadero interés por 
las peculiaridades culturales de los tikopia ni de los tallensi. 
Leo las obras de los profesores Firth y Fortes no por el interés 
de los hechos, sino como forma de aprender algo sobre los prin- 
cipios que hay detrás de los hechos. Doy por supuesto que la 
gran mayoría de los que leen este libro estarán en una situación 
similar con respecto a los kachin. Entonces, ¿cómo puedo dis- 
poner los hechos, las pruebas detalladas? 

En muy considerable medida, el presente capítulo es simple- 
mente una documentación de la tesis que ya he propuesto. La 
tesis consiste en que, en la socicdad kachin como conjunto, las 
comunidades de tipo gumlao tienen una tendencia general a des- . 
arrollar características de tipo gurmsa, mientras que las comuni- 
dades de tipo gumsa tienen tendencia a romperse en subgrupos 
organizados sobre principios gumiao. Pero la comprobación o 
refutación adecuada de una teoría como ésta exigiría un cono- 
cimiento de hechos históricos sobre los cuales, de hecho, no exis- 
tc documentación, y muchos antropólogos sostendrían, bastante 
Sensalamente, que especular sobre Jo que no puede conocerse 
es tan inútil como equivocado. Desde este punto de vista, Cste 
capítulo es en el mejor de los casos una completa pérdida de 
tiempo. 

Mi postura es ésta. Cualquier teoría sobre el cambio social 
es necesariamente una teoría sobre el proceso histórico. Estoy 
afirmando que en el momento aciual operan determinadas «fuer- 
zas» que probablemente conducirán a la modificación de la or- 
ganización de determinadas comunidades kachin; también sos 
tengo que las mismas «fuerzas» u otras estrechamente similares 
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han operado en el pasado. Si esto es así, entonces los hechos de 
la historia kachin deberán ser coherentes con mi teoría. Aquí 
por lo menos estoy en terreno bastante seguro, pues los hechos 
recogidos de la historia kachin son lo bastante fragmentarios 
para ser susceptibles de casí cualquier interpretación. 

Pero precisamente porque las prucbas históricas genuinas 
son muy débiles, necesito establecer los hechos en la medida en 
que se conocen. También necesito ser absolutamente claro so- 
bre mi interpretación de estos hechos, especialmente teniendo 
en cuenta que mi interpretación es completamente distinta de 
casi todo lo que previamente se ha publicado sobre el tema. 

Mi objetivo en este capítulo es, por tanto, doble: en primer 
lugar, quiero explicar cuáles son las «fucyzas» que conducen a 
la inestabilidad de los sistemas gumsa y gumlao tal como están 
constituidos en un momento concreto; en segundo lugar, deseo 
mostrar que no hay nada en la historia del área que entre en 
conflicto con mi interpretación. Esta cs una meta negativa que, 
incluso si se logra, no nos lleva más allá del punto de partida. 

El capítulo, pues, consta de tres cosas. Un esbozo de la his- 
toria conocida de la zona; una conjetura sobre qué constituye 
una reconstrucción plausible de la historia (desconocida) de los 
kachin; una demostración de que mi conjetura encaja tanto con 
la historia establecida como con las implicaciones ecológicas 
del medio ambiente descritas en el capítulo 11. Todo el que en- 
cuentre ilegible lo resultante, lo mejor que puede hacer es pasar 
al capítulo IX, 

Antes de seguir, permitaseme volver a poner el acento en que 
ni por un momento quiero sugerir que el futuro desarrollo de 
cualquier comunidad kachin concreta esté, en ningún sentido 
absoluto, determinado o sea predecible. Por el contrario, sos- 
tengo que los individuos y los grupos de individuos están cons- 
tantemnte afrontando elecciones entre las varias alternativas co- 
rrectas posibles. Pero las circunstancias pueden opcrar de tal 
forma que sea probable que determinadas clases de elecciones 
parezcan más ventajosas que otras. Esto no significa que el ex- 
traño pueda predecir qué elección se hará, sino solamente que 
se puede predecir qué clección es probable que se haga dados 
ciertos supuestos sobre el sistema de valores y la racionalidad 
de los actores. Cuando me refiero a las «fuerzas.» U factores del 
proceso del cambio social, las considero coro determinantes 
sólo en cste sentido estrictamente limitado. 

Al construir una teoría del cambio social, sin duda hay mu- 
chas clases distintas de parámetros que pueden considerarse 
como variables significativas. Sólo me ocuparé de tres. (1) El 
medio ambiente físico o la ecología, con lo que quiero decir las . 
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variaciones de las fuentes y medios de producción que propor- 
cionan los medios básicos de subsistencia. (2) El medio ambien- 
te político (es decir, la historia política). Una sociedad, por de- 
finida que esté, desde determinados puntos de vista siempre es 
una unidad de organización política, pero simultáneamente, des- 
de algún otro punto de vista, sólo es un segmento de otra socie- 
dad mayor, es decir, de un sistema político de mayor escala, - 
Acepto como axiomático que la estabilidad de cualquier unidad 
política se ve necesariamente afectada por los cambios de es. 
tructura y de distribución del poder que se producen dentro del 
sistema político de escala inmediatamente Superior del que esta 
unidad forma parte. (3) El elemento humano. En parte, sin duda, 
lo mejor es considerar a los «grandes hombres» de cualquier 
historia política simplemente como un producto de su medio am- 
biente; pero la arbitraricdad de las ambiciones personales y de 
los encantos personales necesita seguir teniéndose en cuenta en 
el análisis del cambio social. 


EL MEDIO AMBIENTE FÍSICO 


Para los fines de mi análisis, me propongo tratar los facto- 
res ecológicos como estables en el tiempo. Evidentemente, una 
población que practica el cultivo faungya, tal como se ha des- 
crito en el capítulo 11, es capaz de alterar drásticamente su pro- 
pio medio ambiente físico incluso en el plazo de una generación. 
También está claro que, en el curso de la historia, grandes par- 
tes del área de las colinas Kachin han sido despojadas de su 
cubierta forestal por la actividad humana. Pero yo no sé cuán- 
do ni exactamente cómo sucedió esto y sólo puedo imaginar las 
consecuencias sociales de tales acontecimientos. Al tratar de des- 
arrollar una teoría del cambio social kachin, debo comenzar, 
por tanto, por el supuesto (claramente falso) de que los facto 
res ecológicos generales contra los que han tenido que luchar 
los kachin en el pasado siempre han sido los mismos que ahora, 
También escribo como si las zonas ocupadas por los pueblos 
de cultura kachin se hubicran mantenido Más o menos constan- 
tes a lo largo de los siglos. Esta última suposición implica una 
defivición de «kachin» muy distinta de la normalmente acepta- 
da. Defino aquí a los kachin comprendiendo a los pueblos que 
viven y han vivido en los distritos de colinas del árca de las co- 
linas Kachin y que cultivan la tierra mediante las técnicas des- 
critas en el capítulo 11 y que no son budistas. Los kachin así 
definidos siempre han sido un pucblo en la edad del hierro, sien- 
do absolutamente fundamental para la organización económica 
de la sociedad kachin el uso de instrumentos cortantes y espa- 
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das de hierro, tal como ahora conocemos esta sociedad. Sabemos 
que en algún momento varias zonas de las colinas Kachin estu- 
vieron ocupadas por pueblos neolíticos, pues sc han encontrado 
sus utensilios en considerable cantidad '. No sé en qué fecha de- 
jaron de utilizarse instrumentos de piedra en esta zona, pero es 
evidente que cualquier población que utilizase la piedra debía 
tener una organización muy distinta de la de los kachin que 
conocemos ahora. Por tanto, desde mi punto de vista, no cran 
kachin, y eso nos proporciona una especie de base desde la que 
empezar. También implica que la técnica de trabajar el hierro 
es significativa para comprender el crecimiento de la sociedad 
kachin. 

La mayor parte de los libros existentes sobre los kachin con- 
tienen la afirmación categórica de que los kachin, en cuanto 
pueblo, emigraron al área de las colinas Kachin en época bas- 
tante reciente desde el Tibet o incluso desde más lejos? No hay 
pruebas para tales afirmaciones. Proceden del hecho de que el 
jinghpaw y los otros idiomas kachin pertenecen a la familia lin- 
gilística tibetanobirmana y que lenguas de la misma familia ge- 
neral se hablan mucho más al norte y al noreste. Según la teo- 
ría lingiiística, las lenguas tibetanobirmanas penetraron en la 
zona de Birmania en una fecha muy posterior a aquella en que 
lo hicieron las lenguas austroasiáticas, de las que son ejemplos 
Ja mon (falaing) y la palaung. En consecuencia, se Supone que 
los modernos hablantes de las lenguas tibetanobirmanas repre- 
sentan de alguna forma un estrato posterior de población que 
los modernos hablantes de lenguas austroasiáticas. Ningún sig- 
nificado útil puede aplicarse a tales argumentos. De forma simi- 
lar, los lingiiistas alegan que el jinghpaw es una evolución del 
tibetanobirmano posterior al maru, que es similar al birmano. 
Por tanto, se defiende que los maru modernos, como población, 
son un grupo «dejado atrás» en una emigración birmana hacia 
el sur, mientras que los modernos jinghpaw son descendientes 
de inmigrantes recientes que suplantaron a la anterior población 
maru y/o shan. En este esquema, el hecho de que en el mo- 
mento actual las bolsas de población shan se encuentren disper- 
sas entre los kachin se interpreta como una prueba de que llegó 


1. Véase, por ejemplo, Apéndice € y Láminas de Anderson (1871). 

2. V, y, Stevenson (141b), p. 9 Hanson (1913), p. 18, sitóa la patria origi- 
nal de los kachin cn las “tierras altas de Mongolia o bien en la tierra fronte 
riza situada al este del Tibet y al oeste de Srechuan”, Es intrigante contem- 
plar el desconcierto del kachin que habita en la jungla que invierte el viaje 
y se encuentra al borde del desierto del Gobi (!) Cf. Luce (1940): “Los estu 
diosos están generalmente de acuerdo en que la antigua patria de los pueblos 
que hablan tibetanobirmano estaba en algún lugar al norocste de China, pon- 
gamos Kansu, entre cl desierto del Gobi y el noreste del Tibet”. 
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una ola de inmigrantes kachin belicosos procedentes del norte y 
abatieron a una población de shan decadentes. 

No puedo conferir ningún valor a toda esta clase de especu- 
lación. La sociedad kachin, como la conocemos hoy, es una so- 
ciedad organizada para afrontar la situación ecológica que exis- 
te en las colinas Kachin. La cultura kachin y la organización 
política kachin, en cuanto sistemas, deben considerarse como 
desarrollados in situ donde ahora las encontramos. Por supues- 
to, las ideas técnicas y políticas de todo tipo se han tomado 
evidentemente de otra parte: el sombrero del sacerdote kachin 
es un casco naga, la habilidad del médium kachin de trepar por 
una escala de espadas afiladas es un artificio aprendido de los 
chinos, y así sucesivamente ad infinitum, pero la totalidad de 
la cultura kachin constituye con bastante claridad un complejo 
local. | 

Pero si el complejo político kachin se ha desarrollado en las 
colinas Kachin en respuesta al medio ambiente local, ¿por qué 
tenemos las autocontradicciones del gumsa y el gumiao? Para 
buscar alguna clase de respuesta a esto, consideremos la actual 
distribución de las comunidades gumsa y gumiíao en relación 
con las zonas ecológicas, 

En el capítulo 11 se señaló que, desde el punto de vista cli- 
mático, el área de las colinas Kachin puede dividirse aproxima- 
damente en tres zonas, A, B y C (Mapa 2), y que las técnicas de 
la agricultura indígena varían de acuerdo con ellas. No creo que 
estas diferencias ecológicas determinen las diferencias locales 
de desarrollo político, pero establecen ciertos límites a las posi- 
bilidades políticas. Estos son los hechos empíricos: 


Zona A. Técnicas agrícolas: taurgya monzónica en las coli 
nas; arroz de regadío en los valles. No hay separación de gumsa 
y gumiao por razones ecológicas. Gumsa y gumiao aparecen am- 
bos en el Triángulo donde se practica la taungya monzónica en 
condiciones muy favorables; ambos aparecen en el norte de 
Myityina y al oeste del Irrawaddy, donde se practica la misma 
técnica en condiciones desfavorables: ambos aparecen cn el valle 
del Hukawng, en zonas donde se practica el cultivo del arroz 
húmedo; el clima y el terreno en general de la zona de los dulcng 
(gumiao) no parecen significativamente distinios de los de la 
región situada al sur (fundamentalmente gumsa). 


Las condiciones de demografía y de lluvia son aquí tales que 
incluso las comunidades muy aisladas no tienen verdaderas di- 
ficultades en mantenerse, aunque los niveles de vida no siempre 
sean altos. En toda esta zona, los cultivadores de taungya mon- 
zónica ordinaria pueden, si así lo escogen, aislarse combpleta- 
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mente de los cultivadores de arroz de regadío que habitan en 
los valles y sobrevivir. En muchos de estos lugares, ello implica 
un nivel de vida muy bajo; la taurgya monzónica no produce 
ordinariamente un excedente para las exigencias inmediatas del 
cultivador. No obstante, hay unas pocas localidades donde la 
fertilidad natural del suelo es inhabitualmente alta y puede con- 
tarse con excedente de producción; esto es notable en el caso del 
área del Triángulo del Norte, que normalmente produce un ex- 
cedente de arroz aunque depende casi por completo del cultivo 
taungya. 

En el período inmediatamenie anterior a la llegada de los 
británicos, las áreas productoras de arroz húmedo de toda la 
zona estaban controladas políticamente por los kachin, pero las 
cultivaban los shan y los «esclavos» assameses. Sólo en Hkamti 
Long mantenían los shan algún grado de independencia. Bajo 
los ingleses, los kachin fueron privados de su autoridad sobre 
prácticamente todas las tierras de arroz húmedo situadas al sur 
de Kamaing. De otra parte, a partir de 1926, fueron privados de 
sus «esclavos», lo que tuvo similares efectos económicos. Uno 
de tales efectos fue que los jefes del área del Triángulo, cuyo 
poder no procedía de las tierras de arroz de regadío y que retu- 
vieron a sus esclavos hasta 1930, ganaron prestigio a expensas 
de sus rivales del valle de Hukawng y dc! «Htingnai». 

En 1943, los jefes de mayor prestigio de la zona A cran casi 
todos del área del Triángulo. Quizás los más iufluyentes eran 
Htingnan Kumja, Mashaw Uma Law, N'Ding Zau Awn (clan Ma- 
rip), Ngalang La (clan NhKum), Shadan Tu (clan Labpai). Algu- 
nos de estos hombres ejercían control sobre sesenta y más al- 
deas. El único jefe kachin de estatus comparable fuera del Trián- 
gulo era Kansi Sinwa Nawng (clan Marip) que controlaba el área 
de las minas de jade. Hace un siglo, la distribución de los pode- 
res kachin dentro de esta área era muy distinta; entre 1825 y 
1840, los jefes kachin que cran tratados con el mayor respeto 
por las autoridades británicas y birmanas cran Pyisa Gam y 
Daihpa Gam (clan Tsasen; al oeste del valle de Hukawng y As- 
sam) y el jefe de Walawbum (clan Marip, linaje N'Ding; centro 
del valle de Hukawng). En este período, estos jefes del valle de 
Hukawng controlaban gran cantidad de «esclavos» assameses 
que trabajaban en las licrras arroceras para su beneficio. Este 
cambio de la estructura del poder confirma lo que podría espe- 
rarse a partir de primeros principios, a saber, que un jefe gum- 
sa políticamente influyente debe poder disponer de verdaderos 
recursos económicos ?. 


3. El de facto alto cstatus de los jefes anteriormente mencionados lo ra- 
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Pero la existencia de los adecuados recursos no necesaria- 
mente implica un sistema de autoridad guntsa. El árca Sagri 
Bum-N'Gum La del Triángulo, que nominalmente es gumlao, tie- 
ne los mismos recursos naturales que el trecho vecino gumsa 
del poderoso Shadan Tu. El trecho de influencia del jele gumn- 
sa Ngalang La incluye una mina de plata, pero linda con el 
territorio de los duleng gumiao que tienen depósitos de hierro 
así como de plata. Los herreros duleng parecen haber comercia- 
lizado sus espadas por todo el territorio de las colinas Kachin 
durante generaciones y aunque ya no se molestan en fundir las 
minas locales, la artesanía de la lorja sigue siendo importante. 
Los duleng parecen haber sido gumsa en el pasado; no parece 
haber nada en la historia del comercio del hierro que explique 
por qué deben ser ahora gumlao, 

Cuando no existe ninguna fuente fácilmente accesible de rj- 
queza económica, las formas políticas gumlao y gitmsa constitu- 
ycn posibilidades alternativas, pero los jefes gumsa no pueden 
esperar alcanzar verdadero poder; su estatus en cuanto jefes se 
convierte entonces en un cargo ritual más bien que político,  * 

Aunque las condiciones climáticas son favorables al cultivo 
taungya en toda la zona A, unas partes del área son más fér- 
tiles que otras. Dado que la densidad media de población de las 
zonas de colinas es muy baja en toda esta zona *, las gentes que 


cionalizan los kachin, no a partir de que fueran ricos, sino de que eran parien- 
tes y cabezas de sus respectivos linajes uma, La relación entre estos linajes 
actualmente es: 
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Mz. 5. Red mayudama entre las familias de jefes dirigentes del Triángulo, 
Hukawug y la zona de las minas de jadc. Esta disposición puede sugerir que 
la posición actual de los jctes de que se trata es: (1) Shadan, (2) Kansi y Nga- 
lang, (3) Um (Htingnan), Mashaw y N'Ding. Esto concuerda con los hechos, 
ca la medida en que yo los conozco, Cualquicr cambio en la clasificación del 
prestigio oportunamente se rcflejaría sin duda en un cambio en da pauta de 
la red mayudama Hace cincuenta anos de hecho los Kansi eran derma tanto 
de los N'Ding como de los Shadan, aunque las relaciones con los primeros se 
rompieron durante un tiempo por una sería vendeta. El jofe Walawbum (N'"Ding) 
éra a a2queí momento enormemenie influyente, (Véase R, N. E. F., 19001, p. 6.) 

4. De 5 a 7 por milla cuadrada, Census, 1931, Vol. 11, Parte 2, pp. 268 y s, 
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viven en las localidades en que la producción de arroz sólo es 
marginal pueden escoger entre mantenerse independientes en 
una pequeña comunidad empobrecida o bien trasladarse a una 
situación de dependencia en un área más próspera. 

Es bastante evidente que en tales contextos los kachin sue- 
len valorar la independencia política más que las ventajas eco- 
nómicas. En el área clasificada en el Censo de 1921 como Myit- 
kyina Hills Tracts (Regiones de las colinas Myitkyina)? no me- 
nos de 94 de los 143 poblados catalogados contaban con menos 
de diez famikas. Probablemente algunos de estos poblados es- 
taban reunidos en grupos de aldeas bajo un mismo jefe, pero 
la mayor parte de ellos evidentemente no. Es seguro que hubiera 
sido ventajoso económicamente pára esta población vivir en co- 
munidades mayores en situaciones más accesibles, pero €s claro 
que la preferencia estaba por la independencia por encima de 
todo. 

Estas pequeñas comunidades incluyen unas que son gumsa 
de forma y otras que son gumíao. En el caso de las gumsa los 
jefes no tienen autoridad fuera de su propio poblado y no son 
reconocidos como «jefes comedores de muslos» por sus vecinos; 
son gumrawng gumsa, «gumsa jactanciosos». La única diferen- 
cia práctica entre los gumsa y los gumilao a este nivel es que los 
gumsa respetan la «idea» de un jefe y alegan que la tierra es 
propiedad de un concreto linaje de origen aristocrático y que el 
dirigente de la aldea es miembro de este linaje, mientras que los 
gumiao repudian la idea de la jefatura y afirman que todos los 
linajes de la aldea son de igual categoría. 

Pero si la diferencia entre gumlao y gumsa es en este caso 
más bien de ideas que de hechos, no por esta razón carece de 
importancia. Desde el punto de vista gumlao, un pequeño asen- 
tamiento de diez casas familiares que reclama ser una unidad 
política independiente satisface el ideal; un asentamiento simi- 
lar que alega ser gumsa no lo hace así, El ideal gurmse implica 
la noción de una jerarquía de autoridad: jcte mma, jofe de do- 
minio, jefe de grupo de aldeas, dirigente de aldea, cabeza de 
linaje; la pauta de tal ideal la proporcionan los «grandes jefes 
de dominio» (mung du kaba), personajes tales como el Shadan 
Tu anteriormente mencionado. Por tanto, cuando encontramos 
una pequeña aldea de cuatro uv cinco casas que alega ser gumsa, 
nos enfrentamos a una especie de contradicción de términos. 
Las personas implicadas viven en este aislamiento no porque 


5. Burma Gazeíteer, Distrito Myitkyica, Vol. B, N* 29, No puede haccrse 
ninguna inferencia a partir de la comparación de las listas de los censos de 
distintos años pues los límites de los distritos fucron cambiados ampliamente 
en cada censo entre 1911 y 191. 
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deban, sino porque escogen hacerlo así; sin embargo, el hecho 
de que aleguen ser gumsa es una señal de que preferirían vivir 
de otra forma. 


Zona B, Técnicas agricolas: taungya de prado y rotación de 
frutos en las colinas; arroz de regadío en los valles. Tendencia 
a cultivar en las colinas para la venta. Toda la organización .po- 
"lítica es de tipo gumsa. 

Parecería que en toda esta área las gentes de las colinas de- 
peuden completamente de los shan que habitan en los valles, al 
menos para parte de su abastecimiento de arroz. Los pueblos 
en cuestión son bien conscientes de ello. 

Por ejemplo, antiguamente existía una ley del estado palaung 
de las colinas de Tawngpeng según la cual ninguna caravana de 
comerciantes tenía permitido entrar en el estado a comprar té 
a menos que trajera consigo una carga de arroz o sal? De ma- 
nera similar, Hkun Set, el pretendiente al trono de Móng Mao, 
hacía observar que la única forma en que un jefe shan puede 
ejercer presión sobre los kachin es negándoles el acceso a las 
tierras arroceras de sus valles”, 

De donde se deduce que la organización política de la zona B 
necesariamente implica una estrecha cooperación política entre 
las áreas de valle (shan) y las áreas de colina (kachin, palaung, 
wa, etc.) Los shan pueden ser los señores políticos de los ka- 
chin o viceversa, pero la comunidad aislada de aldea que repu- 
dia todos los vínculos y la interdependencia con las comunida- 
des de los valles no constituye realmente una proposición prác- 
tica. Coincide con este argumento el hecho de que las comuni- 
dades de tipo gumlao cstén casi completamente ausentes en 
esta área. Incluso las comunidades que hablan maru y lashi, 
de esta área, siempre o casi siempre se adhieren al dominio de 
un dirigente que se autotitula jefe (diuwa) y que es considerado, 
en pequeña escala, a la par que los jefes shan (saohpa). Más al 
norte, donde las comunidades maru y lashi se presentan en las 
zonas A y C, generalmente suelen estar organizadas según princi- 
pios gumiao. Esto sugicre que la situación ecológica de la zona B, 
al fomentar la cooperación entre los kachin y los shan, impide 
la posibilidad de que se desarrolle el sistema político kachin 
gumilao. Las comunidades gumsa pueden ser aquí políticamente 
inestables, pero no pueden dejar de ser gumsa; si una comuni- 
dad kachin rompe sus relaciones con un grupo de shan, tendrá 
que establecer relaciones con otro. 


6 Scott (1925), p. 494, 
7. Harvcy y Barton (1930), p. 111. 
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Por desgracia, las pruebas no son en absoluto concluyentes 
en uno u otro sentido. Toda la zona B (en la medida en que se 
sitúa dentro de los límites políticos de Birmania) fue intensiva- 
mente administrada por Jos británicos, quienes trazaron normas 
arbitrarias sobre los límites de las aldeas, la separación de los 
poderes shan y kachin, y el mantenimiento del status quo. Par 
tanto, ninguna tendencia a la iragmentación o a la unión polí 
ticas ha podido revelarse, incluso aún si ha existido. Cuando los 
ingleses penetraron por primera vez en el área, la zona B incluía 
cierto número de poderosos jefes kachin situados al nivel del 
duwa de Móng Si ya mencionado, Estos individuos fueron no- 
minalmente subordinados al saohpa shan local, pero a su vez 
gobernaron a los shan en su facultad de Kinmóng. Los británi- 
cos quitaron todas las aldcas shan del control administrativo de 
los jefes kachin, destruyendo de este modo el poder de los líde- 
res kachin más importantes, pero al mismo -tiermpo aprobaron 
el principio de la jefatura y no hubieran apoyado la emergen- 
cia de comunidades gumiao. 


Zona C. Técnicas agrícolas: en las colinas, taungya monzóni- 
ca, taungya de prado, y frecuentemente bancales escalonados 
irrigados de colina; arroz de regadío en los valles, Se presentan 
tanto gumsa como gumiao y no son diferenciables a partir de 
bases ecológicas. 


La mayor parte de este país se parece a la zona A más que a 
la zona B, pero las montañas son más altas y más escarpadas 
y los valles rara vez dejan mucho espacio para arroz irrigado. 
En la mayor parte de los lugares la lluvia no es muy inferior 
en cantidad a la zona A, pero las laderas más escarpadas y la 
mayor densidad de población (15-30 por milla cuadrada) signi- 
fica que la práctica de la farwngya es mucho más dañina para los 
recursos del suelo. Mientras que las comunidades de la zona A 
pueden sobrevivir indefinidamente utilizando únicamente la 
taungya monzónica, en la zona C la taungya rmonzónica tiene que 
complementarse con Oltra técnica o técnicas si no se quicre des- 
truir por completo los recursos de la tierra. | 

Como se señaló en el capítulo 11, la construcción de terrazas 
en las colinas parcce haber sido adoptada por razones más bien 
militares que económicas. Los sistemas de terrazas de colina en 
las colinas Kachin, prácticamente sin excepción, se sitúan cerca 
de los pasos importantes que atraviesan las colinas. Las gentes 
que los construyeron estaban claramente interesados en el con- 
trol político de estos pasos. El sistema de terrazas es un inge- 
nio gracias al cual pueden mantenerse asentamientos permanen- 
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tes relativamente grandes incluso a grandes ahitudes y en un 
país escarpado. Pero la técnica es igualmente apropiada para 
las ideas gumsa o las gumiao. | 

La construcción de terrazas no es una peculiaridad de ningún 
subgrupo cultural o forma política. La mayor de estas comun?- 
dades constructoras de terrazas es Gawlamtau (200 casas), en el 
paso de Hpimaw; sus habitantes son lashi (gumlao); pero otras 
como Wawchon (80 casas), cerca de Sadon, son atsi (gumsa), y 
otras todavía, como Hutung, (30 casas), cerca de Sinlum, son 
gauri (gumsa)?. 

La distribución de las comunidades gumsa y gummiao en la 
zona C no puede establecerse con claridad. Casi toda la zona al 
norte de Shadon está habitada por gentes que hablan los dialec- 
tos maru y lashi. Las descripciones etnográficas de estas gentes 
son fragmentarias y la afirmación de que la mayor parte de ellas 
tienen tuna organización de tipo gumilao puede ser engañosa. Al 
sur de Shadon, las comunidades gumiao de la zona C son raras, 
pcro si esto es una situación natural o se debe a la política anti- 
gumiao de la administración británica no es fácil de decir. 

La densidad de población relativamente alta de la zona € 
se debe probablemente a la tendencia de la población a agru- 
parse en la vecindad de las rutas comerciales. 

Las rutas comerciales que atraviesan la barrera de montañas 
que abarca la zona € han sido importantes durante siglos y la 
masa de la población hace mucho que ha residido en o cerca 
de las vías que atraviesan las montañas de este a oeste, Los in- 
gresos del peaje de las caravanas de paso constituyeron en el pa- 
sado un elemento importante de la economía de toda la zona, 
Fue la mayor fuente de poder de los principales jefes gumsa del 
siglo x1x, de la misma forma que en la zona A las grandes fuen- 
tes de poder eran las tierras arroceras y los esclavos. Igualmen- 
te, en la cima de su poder, los jefes gumsa de la zona C impu- 
sicron un impuesto sobre el arroz a sus vecinos shan, pero nun- 
ca alcanzaron el nivel de independencia politica alcanzado por 
los jefes kachin del valle de Hukawng. La organización de tipo 
gumiao de los grandes asentamientos lashi de la zona de Hpi- 
maw se explica quizás por el hecho de que estas comunidades 
pudieron cquilibrar su economía mediante solamente los peajes 
de las caravanas y por esta razón no tuvieron necesidad de una 
alianza política con los shan-chinos cultivadores de arroz del 
valle situado al este. 


8. De estic modo, también eu Ássam, entre los nagas, tauto los “democrá- 
ticos” angami como los “autocráticos” sema practican el cultivo en terrazas. 
Las comunidades de terrazas de colina en las colinas Naga son mucho mayores 
que los ejemplos kachin. 
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En suma, pues, esta revisión de los datos ecológicos súlo pro- 
duce resultados negativos. Las diferencias del medio ambiente 
físico sólo proporcionan una explicación parcial de las diferen- 
cias de organización cultural y política. La ecología puede expli- 
car en alguna medida por qué, si los kachin escogieron vivir en 
la tierra inhóspita del paso de Hpimaw, su organización técnica 
y pauta de asentamiento deben ser las que de hecho son entre 
las tashi de esta región; realmente no explica por qué los lashi 
deben elegir vivir allí cuando en otros lugares hay tieras mucho 
mejores, ni explica por qué los lashi deben tener una organiza- 
ción gumlao, mientras que los atsi del área de Sadon, que prac- 
tican similares técnicas en condiciones algo similares, son gumsa. 


MEDIO AMBIENTE POLÍTICO 


El tratamiento de las consecuencias de los cambios en el 
medio ambiente político implica una revisión de la historia po- 
lítica de los kachin. Permítaseme volver a destacar que lo que 
sigue es en gran medida especulativo. 

Las primeras referencias al árca de las colinas Kachin se pre- 
sentan, como podía esperarse, en los textos chinos. El área fue 
inicialmente importante como una de las posibles rutas de Chi- 
na a la India y al Occidente. Existen indicios de que tal ruta co- 
mercial pudo ser establecida ya desde el 128 a. de J.C. y que los 
chinos que fundaron la prefactura de Yung Chk'ang, en el 69 d. 
de J.C., lo hicieron porque era cl punto final por el este de esta 
difícil ruta? No existen datos adecuados sobre qué clase de po- 
blación, si es que había alguna, habitaba en esta época el árca 
de las colinas Kachin. 

En el período de confusión que siguió al derrumbamiento 
de la dinastía Han, las fronteras chinas no se mantuvieron y 
el puesto administrativo de Yung Cb'ang fue formalmente abo- 
lido en 342 d. de J.C. 

Cierto número de obras chinas tempranas, publicadas en dis- 
tintas fechas entre 350 d. de J.C. y 1000 d. de J.C., hacen referen- 
cia a alas tribus salvajes y difíciles h'40ks* que viven al parecer 
en las montañas situadas al oesie de Yung Ch'ang, cuya tierra 
produce «rinocerontes, elefantes, concha de tortuga, jade, ám- 
bar, cauris, oro, plata, minas de sal, canela y algodón, arroz de 
colina y mijo de panocha». Esta parece ser la población que ha- 
bitaba el área de las colinas Kachin y, aunque la lengua y la 
cultura parecen haber cambiado, cl nombre tribal se ha man- 


2. Los datos que se citan aquí proceden fundamentalmente de Luce y Pe 
Maung Tin (1939). 
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tenido. Los modernos maru llaman a los pueblos que hablan 
jinghpaw p'ok; los shan de Hkamti Long suelen referirse a sus 
siervos kachin como hka-p'ok (siervo p'ok)"”, jinghpaw bien po- 
dría escribirse chying-p'ok; los chinos modernos se refieren a 
los kachin modernos como pu man", escribiéndose el p'u con 
el mismo carácter que el antiguo b'uok. 

Durante el mismo período hay frecuentes referencias chinas 
a los piiao, un pueblo relativamente sofisticado con un reino en 
algún lugar del centro de Birmania. Estos parecen identificarse 
con los pyu, sobre los cuales existen algunos testimonios ar- 
queológicos procedentes del área de Prome. Esta población, aun- 
que parece haber tenido una lengua de tipo birmano, cra mar- 
cadamente india en su cultura, 

En los siglos vi y rx el área de las colinas Kachin estuvo 
claramente bajo la influencia política de los nanchao. Nanchao 
era un reino de tipo shan compuesto de diversos múng unidos 
en una federación feudal. El aparato técnico de los nanchao era, 
sin duda, tomado o desarrollado a partir de fuentes chinas, pero 
el modelo político era concretamente shan. El líder nanchao Ko- 
lo-feng (hacia 750 d. de J.C.) abrió las rutas comerciales a la In- 
día y al reino de Pyu, en el centro de Birmania, y estableció 
guarniciones permanentes en los puestos de descanso adecuados 
del camino. El asentamiento shan de Hkamti Long probablemen- 
te data de este período y quizás también los asentamientos shan 
situados entre Mogaung y Assam yendo por el camino del valle 
de Hukawng. Existen descripciones de los verdaderos itinera- 
rios entre China e India que datan de este período, pero la iden- 
tificación de los nombres de los lugares es dudosa. Pelliot, que 
ha analizado los documentos en cuestión, concluye que, de las 
dos rutas, la septentrional va más o menos de este a oeste: Yung 
Ck'ang, Teng Yueh, Sadon, Waingmaw (Myitkyina), Mogaung, 
territorio de Somra (colinas Naga), Kohima, Dimapur, Gauhati ?. 

Las crónicas mencionan por sus nombres mumerosas tribus 
distintas de habitantes bárbaros de dos distritos de Jas colinas 
y éstos parecen haber sido alistados en cantidades importantes 
en los ejércitos de Nanchao. Ninguno de estos grupos puede 
identificarse con seguridad con ninguno de los subgrupus kachin 
existentes o, para eso, con ningún otro grupo tribal moderno. 
Suponiendo que «Li Shui» se identifique correctamente con el 
río Irrawaddy, parecería que Waingmaw fuera el centro de una 
industria de lavado de oro (gold-washing) y que los depósitos 


10. Wilcox (1332). 

11. Siguret (1937), p. P2. 

12, Peíliot (1904) Nu debe entenderse que sc quiera decir que existicran 
en esta fecha asentamientos en todas o en cualquiera de estas localidades. 
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de ámbar del valle de Hukawng (dieciocho puestos al oeste de 
Yung Ch'amg) ya estaban funcionando. Otro producto importan- 
te del área de Waingmaw-Mogaung era la sal, y un importante 
artículo de comercio. 

La influencia shan (nanchao) no se extinguió en este periodo 
más al oeste de las actuales fronteras de Birmania. El valle de 
Ássam era un reino indio, el Kamarupa de Hiuen Tsiang (hacia 
625 d. de J.C.)”. El control político shan (ahom) de Assam orien- 
tal sólo data de mediados del siglo xn *, 

En algún momento alrededor del 832 d. de 3.C., el reino Pyu 
de Birmania central fue destruido por un ejército nanchau y la 
siguiente vez que encontramos noticias de un reino birmano (al- 
rededor del 1050 d. de J.C.) los reyes tienen títulos nanchao. Este 
reino del siglo XI, originalmente un vástago nanchao, fue el que 
se desarrolló como el reino birmano de Pagan. Algunas autori- 
dades parecen postular una vasta emigración hacia el sur de los 
«birmanos» en este período, partiendo de alguna localización no 
definida en el área de las colinas Kachin *, Esto es absolutarnen- 
te innecesario. La población de Birmama bajo sus primeros re- 
yes «birmanos» (nanchao) pudo habcr sido exactamente la mis- 
ma que bajo los últimos «pyu» (reyes indios). Tanto los pueblos 
pyu como los pagan eran budistas. Los nanchao no. Los shan 
parecen haberse vuelto budistas ya alrededor del siglo xvI. 

Los nanchao capitularon ante los rmmongoles en 1253 * y fue- 
ron sucedidos por un gobierno yunnan títere sometido a Pekín *”. 
La guerra entre este gobierno y el de Birmania tuvo como con- 
secuencia la destrucción de la dinastía Pagan (1287), Los reyes 
de Birmania (Ava) fueron durante los tres siglos siguientes de 
origen shan. Para 1531, la mayor parte de la actual Birmania se 
había convertido cn una laxa federación de móng shan bajo va- 
rios saohpa más ou menos independientes. El móng que consti- 
tuyó el área de las colinas Kachin debía fidelidad al Emperador 
chino como sucesor al trono de los nanchao. La medida en que 
los chinos ejercieron un control efectivo no se sabe, pero un fun- 
cionario de la administración china parece haber sido destinado 
a Mohnyin (Móng Yang) en 129% y en diversas fechas posterio- 


rus *. 


13, Gait (1906), p. 22. 

14, fbid., p. 74. Para esta época Nanchao habia capitulado a los mongoles 
y la nueva expansión militar del poder shan eta, en parte, un instrumento 
de la política mongol. 

15. Luce y Pe Mauag Tin (1939), p. 273. 

16. Howortk (1876), p. 212. Ninco se rinde sin lucha, No hubo masacre. 

17. La capital de los mongoles estaba en Pekin (Khanbuling) desde 1267, 
aunque los mongoles no controlaron toda China hasta 1278, 

18, Score y Hardiman (1901), Vol. II, Parte 2, p. 46. 
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Desde el momento en que Birmania se integró como un solo 
reino (hacia 1500) %, el móng del área de las colinas Kachin se 
convirtió en motivo de una amarga disputa entre los birmanos 
y los chinos. Los birmanos parece que ganaron el control efec- 
tivo de Hsenwi, Móng Mit, Bhamo y Mohnyin a partir de alre- 
dedor de 1600, pero el estatus de Mogaung y sus estados Hkamti 
tributarios estuvo en disputa hasta 1796. Los chinos nunca ha- 
bían admitido los derechos de los birmanos sobre el territorio 
situado al este del Irrawaddy y al norte de Myitkyina. Los im- 
puestos tributarios de las autoridades chinas habían sido paga- 
dos por los kachin maru del área de Htawgaw, los nung de Nam 
Tamai y los shan de Hkamti Long, incluso en años muy re- 
cientes. - 

El reino ahom (shan) de Assam existió desde 1250 hasta el 
final del siglo xvi Los reyes ahom siguieron reconociendo su 
relación con los príncipes de otros estados shan, notablemente 
los del «reino de Nora» (Mogaung), y es evidente que, durante 
todo este período, las rutas de Hkamti Long a Assam y de Mo- 
gaung a Ássam por el valle de Hukawng se utilizaron normal- 
mente. Los habitantes de la parte norte del área de las colinas 
Kachin estaban, pues, en más estrecho contacto con la India y 
China de lo que estuvieron duranie gran parte del período de la 
dominación británica (1885-1942). 

Las minas de jade situadas al oeste de Kamaing que, hasta 
época muy reciente, han tenido la mayor importancia en la po- 
lítica kachin, fueron por primera vez extensivamente explotadas 
durante el siglo xvuL Este desarrollo aumentó en gran medida 
la importancia del área desde el punto de vista chino y, sin duda, 
produjo también un aumento en el comercio de otros productos. 

En 1824, los birmanos chocaron con los ingleses en Assam. 
Una consecuencia de la breve guerra fue el virtual cierre de la 
frontera entre Assam y Birmania. Para cste momento los shan 
habían dejado de tener importancia militar. Los birmanos ha- 
bían destruido muchos de sus grandes centros y depuesto a sus 
gobernantes. El resto disputaban entre ellos por títulos vacfos, 
alquilando mercenarios kachin para que lucharan en sus bata- 
llas. Al final fueron los shan los que quedaron siervos de los 
kachin más bien que lo contrario. Alrededor de 1830, cl clemento 
shan seguía siendo el dueño de Hkamti Long y de la colonia 
de Hkamti en Sadiya, Assam; pero en cl valle de Hukawng los 
kachin ya eran señores supremos y Mogaung se había converti- 
do en un territorio administrado por la corona birmana. 

Pero mientras que los principios del siglo xix presenciaron 


19. Bajo Bavinnaung. Véase Harvey (1925), p. 165. 


el cierre del valle de Hukawng, el comercio entre Birmania y 
Yunnan floreció. En su mayor parte se canalizó por Bhamo o 
Hsenwi ?. Tenía tal escala que tanto los especuladores ingleses 
como los franceses pensaron en la posibilidad de abrir una u 
otra de estas rutas para la comunicación por ferrocarril. Los bir- 
manos, aungue eran dueños de los asentamientos shan de los 
valles del lado birmano de la frontera, no intentaron controlar 
directamente a los kachin. Por el contrario, los jefes kachin, aun- 
que descritos a los extranjeros como bribones y bandidos, fue- 
ron premiados con títulos honoríficos birmanos y tratados con 
el respeto debido a la realeza de menor importancia. 

La anexión de la baja Birmania por los británicos en 1852 
condujo rápidamente a la desintegración política y económica 
del restante reino de la alta Birmania. Además, 1850-70 fue un 
periodo de guerra civil en Yunnan entre los rebeldes musulma- 
nes y los partidarios del gobierno central chino. De este modo, 
el comercio a través de la frontera se redujo a un gota a gota 
y condujo a una crisis de las relaciones entre las autoridades 
birmanas y los kachin. 

Se hicieron toda una serie de intentos abortados por derri- 
bar el régimen del rey Thibaw cn Mandalay y los kachin apoya- 
ron la mayor parte de ellos, En 1883, hubo un intento bien or- 
ganizado de restablecer un área septentrional independiente bajo 
Mogaung. El dirigente de esta rebelión —un shan birmano lla- 
mado Maung Skwe Le— alcgaba ser descendiente del antiguo 
saochpa de Mogaung llamado Haw Hseng (fallecido en 1777) y 
adoptó para sí el mismo título *. La supresión de esta revuelta 
tuvo como consecuencia la destrucción de la mayor parte de las 
aldeas shan del área de Mogaung Myitkyina, y cuando finalrmen- 
te los británicos se anexionaron la alta Birmania, en 1885, toda 
la región era un caos. 

Más al sur, la sucesión del saohpa en el estado unido de 
Móng Mit-Múng Leng fue una continua disputa en el período 
1340-92. Todos los pretendientes rivales utilizaban reclutas ka- 
chin como mercenarios. Uno de ellos, Kan Hlaing, parece que 
tenía buenos derechos al trono de Móng Leng (Mohlaing), pero 
los ingleses le consideraron un rebelde. En consecuencia, los ka- 
chin que le apoyaban vieron destruidas sus aldcas. Otro, Saw 
- Yan Baing, nieto del rey Mindon, que constituyó un centro de 
los sentimientos patrióticos birmanos cn 1889, fue tratado de la 
misma forma. 


20, Véase Mapa 5, p. €1 

21. Los kachin se refieren a los shan del vallc de Mogaung-Hukawnbg corno 
los shan Hauw Hseng (Hkawserng!. El nombre parece ser un titula hereditario 
de la casa real Mogaung. Cf. Kawlu Ma Nawng (1942), p. 41. 
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Hacia el este, la historia de Hsenwi es muy parecida. Tam- 
bién aquí, el período inmediatamente anterior a la Hegada de 
los ingleses presenta pretendientes rivales al trono del seohpa 
que utilizan mercenarios kachin, y también aquí hubo un inten- 
to de urganizar una revolución patriótica tanto contra la tiranía 
Thibaw como contra los ingleses. En este caso, el líder fue el 
príncipe Myinsaing, hijo de Mindon y medio hermano de Thibaw, 
Cuando los ingleses intentaron asumir el control en 1885, la si- 
tuación era confusa, pero los relatos ingleses sobre esta época 
son indudablemente muy prejuiciosos. Como sucesores del go- 
bierno de Thibaw, trataron a todos los rebeldes contra Thibaw 
como rebeldes contra ellos, y la interferencia kachin en la polí- 
tica local fue despiadadamente suprimida. Pero, aunque los pri- 
meros administradores británicos parecen haber considerado a 
los kachin simples ladrones y bandidos, es evidente que los ka- 
chin en cuestión eran fuertes mantenedores del principio de le- 
gitimidad. Nunca parecen haber llevado a cabo una incursión 
excepto en nombre de algún príncipe shan o birmano, o bien 
como represalia por los daños causados a ellos ?, 

Cuando los británicos asumieron por primera vez el control, 
los shan y los kachin no sólo tenían una alianza política; vivían 
unos junto a otros. Lo que sigue, por ejemplo, describe un área 
próxima a Myitkyina en 1890: 


De las dieciocho aldeas que antiguamente eran shan bir- 
manas, seis estaban completamente habitadas por kachin; 
en ocho, los kachin tenían casas junto a los shan y sólo en 
cuatro vivían únicamente shan. En toda (esta área) los shan 
vivían bajo la proteción de los kachin, en una situación que 
no carecía de mutuas ventajas. Los kachin exigían pocos tri. 
butos y no eran malos señores, por otra parte, mientras que 
los shan eran libres de dedicarse exclusivamente al comer- 
cio y sacar tanto beneficio de los kachin como pudieran por 
este procedimiento ”. 


Este tipo de cosas eran anatema para las ordenadas méntes 
burocráticas de los funcionarios ingleses. Uno de los pocos ele- 
mentos constantes de la política administrativa inglesa con res- 
pecto a los kachin fue la política de tratar a los shan y a los 
kachin como dos clementos raciales distintos. Incluso al final 
—¡en 1946!— los funcionarios británicos estaban empeñados en 
descubrir límites exactos entre los territorios shan y kachin. La 
dependencia política de los shan en los kachin o viceversa se 


22, Los hechos citados se basan en Scott y Hardiman (1901), especialmente 


las referencias a Myitkyina, Mogawnz, Mohnyio, Mohlaing y Móng Mit. 
23, Scott y Hardiman (1901). Myitkying, 


excluyó por decreto; las relaciones económicas entre los dos gru- 
pos, aunque no se prohibieron, se hicieron extremadamente di- 
fíciles. Se hizo todo lo posible por evitar que los kachin más so- 
fisticados se establecieran en territorio shan de las llanuras. 
Esta política se originó en el deseo «de establecer la paz y la 
seguridad dentro de los distritos colonizados» *, y logró su fin, 
pero a un alto precio. En 1889, en una sola sección de las coli- 
nas Kachin, cuatro expediciones de castigo registraron las si- 
guientes cifras en interés de la paz y la seguridad: 


46 aldeas (639 casas) incendiadas 

509.000 libras de arroz destruidas 

17 kachin muertos - «sus pérdidas fueron probablemente ma- 
yOres» 

63 búfalos y 4. vacas muertos”, 


Sin embargo, la estupidez de tal política debería haber resul. 
tado evidente. En 1891 se envió una columna militar a Maingk- 
wan a explorar y preparar «nuestro futuro control del valle de 
Hukong». Esto fue lo que encontró : 


La población del valle es casi por completo kachin, Se 
dice que los kachin de estas partes han perdido su condi- 
ción turbulenta al descender de las colinas y se han vuelto 
perezosos y pacíficos como los shan que antiguamente ha. 
bitaban el valle y a quiencs gradualmente han expulsado. 
El valle cstá casi completamente libre de delitos o distur- 
biovs de cualquier clase. Cada aldea está gobernada por un 
sawbwa o agyiwa. En los raros casos en que se comete un 
delito serio, los dirigentes importantes se reúnen para cas- 
tigar al delincuente. A la vista de las pacíficas condiciones 
del valle se propone posponer de momento el trabajo de 
poner el valle de Hukong bajo administración directa ?, 


Y de hccho el valle de Hukong se dejá solo en paz y prospe- 
ridad hasta que, en 1926, ciertos oficiales ingleses de Rangoon 
decidieron ampliar su reputación política en Whitehall mediante 
la «liberación de los esclavos kachin». Las consecuencias eco- 
nómicas de esta acción ya se han señalado. De una población 
total de 7.903, 3.466 fueron reconocidos «esclavos». Su liberación 


24. R.N. E. F. (1893). 

25. Hertz (1912), p. 4%; R. N. E, FE. (1890), Un rasgo de las expediciones 
punitivas de este periodo consistió en imponer Eryesas multas en dinero, Era 
bastante normal multar a un diewa recalcitrante con hasta Rs, 2.500 rupias y 
luego incendiarle la aldea si no pagaba. Las protestas el sentido de que no 
se podía disponer de tanto metálico fueron consideradas frivolas evasivas. 

26. R. N. E. F. (1892) párrafo 32, 
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y virtual deportación significó que muchas de las tierras; 
ceras de Hukawng dejaron por completo de ser explotadas? ¿.c,., 

Una vez los británicos hubieron establecido la paz en el drew : 
de las colinas Kachin, su política fue la de mantencr el status 
guo. Siempre que fue posible, se recogieron los límites de las 
aldeas y se consideraron fijos. Esto significó que, en las áreas 
más congestionadas dejó de ser práctico para las aldeas crecer 
en tamaño, pues de hacerlo así la lierra escasearía. De esta for- 
ma, el estatus relativo de los jefes de las distintas comunidades 
tendía a estabilizarse. Los principios de gobierno gumilao fueron 
desaprobados, pero protegidos en algunos casos. Los jefes se 
convirtieron en agentes del gobierno; se suponía que la sucesión 
debía seguir la ley y costumbres tradicionales, pero la designa- 
ción siempre se sometía a la aprobación del administrador bri- 
tánico. Por estos medios los jefes kachin fueron reducidos a un 
punto muerto de pequeña mediocridad, Excepto en las áreas re- 
lativamente no administradas del norte, dejó de haber grandes 
jefes y pequeños jefes; eran solamente jefes, que en la mayor 
parte de los casos no eran más que los pequeños dirigentes de 
aldeas. 

Junto con la administración británica llegaron las misiones; 
en realidad, las misiones llegaron antes. Los católicos tenían un 
centro permanente en Bhamo desde 1874; los baptistas ameri- 
canos desde 1875. La mayor parte de los actuales líderes kachin 
son nominalmente cristianos. Esto no necesariamente significa 
mucho más que el hecho de haber asistido a la escuela cristiana. 
El dios cristiano Karai Kasang* parece haber sido bien asimi- 
lado a las ideas kachin; es Karai Wa y se le trata como una 
especie de nat celeste superior. 

En esta revisión de los rasgos sobresalientes de la historia 
del área de las colinas Kachin, destacan determinados elementos. 


a. La población del país de las colinas ha estado en todo 
momento en estrecha relación política con la población del país 
de los valles, Hasta que los ingleses intentaron imponer sus 
ideas, nunca había habido ninguna sugerencia de diferenciar los 
territorios shan y kachin. 

b. La cultura material de la población de las colinas puede 


27. Se informa que cn cl momento actual (1951) existe un considerable 
movimiento de kachin procedente del norie de Hsenwi para tomar las tierras 
del valle de Hukawng abandonadas por los esclayos liberados hace 25 años, 

28. Como podría esperarse, las misiones sostuvieron que los kachin tenfan 
la noción de un dios superior desde cl principio y Karai Kasang se supone que 
es el nombre de este deidad. Si esio es asi, era una deidad sin mito y de 
nombre inintrligible. “Karai Kasang”, sugiero yo, es simplemente una pronun- 
ciación confusa de "cristiano”. Cf, Gilhodes (1922), Capítulo 3. 
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haber cambiado en gran medida a lo largo de los siglos, así como 
también la distribución de los grupos lingiiísticos, pero la eco- 
nomía básica, tanto de las colinas como de las llanuras, parece 
haber cambiado muy escasamente en los últimos 1.600 años. Poco 
0 mada parece haber que justifique las repetidas afirmaciones 
de que los modernos kachin descienden de una emigración a la 
zona muy reciente. 

C. Mientras que ha habido frecuentes cambios en la loca- 
lización e intensidad del poder político externo, el tipo de esta 
influencia externa era, hasta la llegada de los ingleses en 1885, 
siempre de la misma clase, Era la influencia shan-china proce- 
dente, en: primer lugar, de las teorías de gobierno desarrolladas 
por los chinos en la época de los Han. 


¿Cuáles eran estas teorías de gobierno shan-chinas? No es 
irrelevante, creo, que para el siglo 1 a. de J.C. hubiera una ex- 
tensa literatura sobre el tema. A finales de la dinastía Han, la 
filosofía del confucionismo había alcanzado su mayor desarrollo 
en dos teorías opuestas. Por un lado, la escuela de Hsuntze 
sostenía sobre todo lo demás la necesidad de respetar el orden . 
establecido de la sociedad. En esta doctrina, los cinco criterios 
—situación, riqueza, edad, sabiduría, capacidad— determinaba 
la cantidad de riqueza que cada hombre debía tener cuando se 
designara a cada hombre la parte debida. La lógica deducción 
de esto es el absoluto respeto por la divina autoridad del go- 
bernante hercditario. La obediencia a la ley se convierte en la 
suprema exigencia de la ética. En fuerte contraste, la escuela de 
Mencio adoptaba el punto de vista de que la primera obligación 
del gobernante era mejorar el bienestar de su pueblo. La propie- 
dad debía estar al servicio de todos, sin tener en cuenta su rango 
hereditario. La revolución contra el tirano estaba justificada y 
concordaba con los deseos del Ciclo”. Si entonces los kachin 
tomaron sus tcorías de gobierno de los chinos a través de los 
shan, casi podría parecer que la oposición gumsa-gumlao estuvo 
allí desde el principio. 


Me traslado ahora de la semihistoria a la pura especulación. 
No sabemos cómo creció la sociedad kachin hasta ser lo que 
es, pero voy a imaginármelo. Mi suposición debe encajar con los 
hechos históricos que he csbozado anteriormente; también debe 
ser coherente con los hechos conocidos de la ctnografía asiáti- 
ca. Tomando lo último en primer lugar. 

Desde el punto de vista del estudioso de la cultura material, 


29. Liang Chi-chao (1930), Capitulos 3, 4 y 7. 
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gran parte de la tecnología contemporánea de los kachin tiene 
un fucrte sabor «indonesio». Las técnicas y aparatos de tejido y 
del trabajo del hierro y el cultivo del arroz, así como una 
diversidad de cosas del equipamiento familiar que va desde los 
fuelles para el fuego hasta los gongs de bronce son comunes, no 
sólo a los pueblos de las colinas de Indochina, Birmania y As- 
sam, sino también a tribus similarmente situadas en Szechuan, 
Formosa, Filipinas, Borneo y gran parte de Indonesia. 

Se ha defendido que esta distribución de rasgos refleja una 
emigración prehistórica de los pueblos «indonesios»*. Pero nin- 
guna cronología plausible puede encajar con tal teoría. El único 
supuesto razonable consiste en que estos grupos culturales am- 
pliamente dispersos tienen muchas similitudes de cultura mate- 
rial porque todos las tomaron originalmente de la misma fuen- 
te, a saber, la China del primer milenio a. de J.C.*. 

Supongo, por tanto, que las técnicas de trabajar el hierro 
y de trabajar la taungya con herramientas de hierro no eran co- 
nocidas por los pueblos de las colinas Kachin mucho antes del 
comienzo de nuestra cra y que el cultivo de arroz de regadío 
comenzó a practicarse por primera vez en esta región en una 
época muy parecida. Las guarniciones establecidas por los chi- 
nos y más tarde por los shan nanchao para proteger sus rutas 
comerciales se convirtieron en puntos focales de una cultura re- 
lativamente compleja y constituyeron los núcleos de lo que en 
última instancia se convirtieron en los distintos móng shan. De 
esta forma, las culturas del valle y las culturas de las colinas 
estuvieron asociadas desde el principio. 

Cuando los chinos establecieron Yung Ch'ang en 68 a. de J.C, 
y durante algunos siglos después, la población del distrito de 
las colinas probablemente era muy pequeña. Tendería a concen- 
trarse en las zonas de mayor importancia económica, por ejem- 
plo, cerca de las rutas comerciales, los yacimientos de sal y los 
depósitos de minas de hierro. Las distancias en las colinas Ka- 
chin son grandes y estas poblaciones localizadas debieron estar 
más o menos aisladas; marcadas diferencias dialectales serían 
la consecuencia. Tomo la comunidad «proto-maru» por haber 
sido un grupo asociado con la explotación de los depósitos de 
sal en el valle del N'mai Hka; de forma similar, los «proto-jingh- 
paw» eran un grupo que explotaba los depósitos de minas de 
hierro en la vecindad de Hkamti Long; debió de haber muchas 


20, Smith (1925), Capítulo 6. Autoridades tan conocidas como Henry Bab 
four, JH. Hutton y Charles Hose escribicron en sentido similar. 

31. Heine Geldern parece ahora argumentar en este sentido habiendo antes 
postulado la emigración de una raza indonesia. Para bibliografía, véanse Em- 
broe y Dotson (1950), pp. 21-2. 


de estas «tribus» y aunque algunas sobreviven en la tradición 
moderna, los nombres recogidos no tienen ninguna significación. 

Permítaserne seguir un único ejemplo para ilustrar este úl. 
timo punto. 

Las fuentes chinas del siglo 1x d. de J.C.* hacen una amplia 
distinción, al describir la etnografía de Yunnan y de la frontera 
occidental, entre las tribus man que son, aparentemente, los gru- 
pos ultraprimitivos, y las tribus mang (llamadas así porque ca- 
lificaban a sus reyes de Mang-Chao, ¿es decir, móng-580?) que 
eran más complejas y quizás podrían considerarse como « proto- 
shan». No obstante, no existe una clara distinción entre los man 
y los mang. Los modernos shan utilizan el término khang para 
significar «primitivos individuos de las tribus de las colinas», 
de forma muy parecida a. como los primeros chinos utilizaron 
man. La categoría china P'u (antiguamente pronunciada bu'ok) 
estaba estrechamente ligada a man y mang. Ya he señalado que 
el prefijo shan Kkha significa «siervo». Cuando encontramos que 
la tradición de los shan de Hkamti recoge que los habitantes 
preshan de la zona incluían (entre otros) a los kha-mawng, los 
kha-man, los kha-p'ok y los khang*, éstos son simplemente las 
viejas categorías chinas reducidas al estatus de siervos. Llevado 
a un punto más avanzado, encontramos que la tradición kachin 
declara que los habitantes pre-jinghpaw del valle del Hukawng 
eran los «hkummawng hkumman khang (nagas)» ”. 

Todo esto no nos dice mucho sobre los hechos de la etnogra- 
fía histórica; Jo que muestra claramente es que las tradiciones 
shan están tomadas de fuentes chinas y que las tradiciones ka- 
chin están tomadas de fuentes shan. 

No podemos saber con seguridad qué clase de organización 
social poseían estas comunidades «proto-kachin». Supongo que, 
hablando en términos generales, eran de tipo gumiao, lo que 
quiere decir que no tenfan jefes hereditarios ni el concepto de 
que la tierra fuera propiedad de un linaje con exclusión de los 
otros. Los naga lhota y angami descritos por Hutton y Mills * 
dan una idea de lo que quiero decir, | | 

El principio de importancia crucial que distingue la estrue- 
tura social de tos modernos kachin es el sistema matrimonial 
mayudama. Lévi-Strauss * adelantó argumentos que parecen im- 
plicar que las normas básicas de este sistema pueden haber sido 
tomadas de los chinos en época muy temprana. No estoy muy 

32. Citado por Luce y Pc Maung Tin (1939), principalmenie del Manshu, 
publicado alrededor del $65 d. de J.C. 

33. Barnard (1925), (1934); Wilcox (1832). Véase pp. 245 y 260. 

HA, Kawlu Ma Nawng (142), p. 15. 


35. Huiton (3921); Mills (1922). 
36, Lévi-Strauss (1949), Capítulos XXIIT y XXVI, 
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convencido de estas concepciones y no creo que mis «proto-ka- 
Chin», hayan necesariamente tenido un sistema mayu-dama del 
tipo moderno. Por otra parte, sí asumo que los proto-kachin, 
como los chinos de la época, estaban organizados en un sistema 
de linajes patrilineales exógamos. 

En la medida en que se sabe, sólo ha habido dos áreas den- 
tro del área de las colinas Kachin donde alguna vez se ha tra- 
bajado el hierro en escala extensiva, a saber: (a) en el área du- 
leng situada al este de Hkamti Long, (b) en el estado shan de 
Móng Hsa. Los herreros de Móng Hsa han tenido que importar 
el hierro bruto de otra parte *, pero los artesanos duleng pue- 
den, si quieren, fundir sus propias minas. Supongo que estas 
últimas explotaciones de hierro eran utilizadas por los «proto- 
jinghpaw» antes del siglo vin d. de J.C. y que la explotación de 
este hierro fue un factor de importancia crucial para proporcio- 
nar una base económica al desarrollo de la temprana sociedad 
jinghpaw. Es de señalar que esta área está situada exactamente 
al norte de la zona del Triángulo que, bajo las modernas condi- 
ciones climáticas, produce mejores cosechas de taungya que cual- 
quier otra parte de las colinas Kachin. En un sentido económi- 
co, mis «proto-jinghpaw» estaban, pues, muy bien situados. 

El estado shan de Hkamti Long se supone que fue creado 
alrededor del 750 d. de J.C., como una avanzada militar de los 
nanchao en el curso de las hostilidades tripartitas en que parti- 
ciparon tanto los chinos como los tibetanos *, 

Los shan de Hkamti Long son actualmente pocos y decaderr 
tes, pero el área de prados pantanosos de las inmediaciones su- 
giere que en el pasado debieron existir áreas muy grandes de 
tierras arroceras y una gran población en concordancia. La de- 
cadencia de este estado se debió probablemente, en primer lu- 
gar, a la malaria —de la que actualmente una forma especial- 
mente virulenta constituye una especialidad local— y, en segun- 
do lugar, al hecho de que esta concreta ruta de la China a la 
India cayó gradualmente en desuso. Alrededor del año 1000, 
Hkamti Long bien pudo haber sido uno de los principales subes- 
tados de toda la confederación nanchao. 

Según sus propias tradiciones, los shan que se establecieron 
en Hkamiti Long encontraron un estado gobernado por un prín- 
cipe tibetano que había subyugado a los tribeños kha-p'ok, kha- 
man, etc. Los shan derrotaron al príncipe tibetano y goberna- 
ron en su lugar. 

Hablando en términos generales, esta tradición parece acep- 


YN. Anderson (1871), p. 111. 
38. Luce y Pe Maung Tia (1939), p. 270, 
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table. Supongo que los kha-p'ok, etc,, locales eran del mismo 
tronco étnico que los modernos kachin. Los que de hecho tra- 
bajaron para los shan en las tierras arroceras de Hkamti Long 
rápidamente habrían sido asimilados como shan. Esta asimila- 
ción parece haber continuado hasta tiempos recientes. En el 
moderno Hkamti Long existe una aguda distinción de castas en- 
tre los aristócratas y los «esclavos» (fok-kha). Los últimos corr 
prenden diversos subgrupos, algunos de los cuales hablan dia- 
lectos del jinghpaw*? mientras que otros hablan shan*. La si- 
guiente cita se aplica especialmente a los últimos: 


Eran, hasta la época de nuestra ocupación (británica). 
subordinados de los shan y icnían que prestarle servicios 
en forma de construir las casas y abastecer al saohpa de 
combustible, etc, Muy poco se sabe de estas tribus y no 
he conseguido obtener ni siquiera un pequeño vocabulario 
de su lengua, puesto que han sido absorbidos entre los shan 
cuya lengua han adoptado por completo... Con la ocupación 
de Hkamti, el cstatus de estas tribus ha mejorado y muchos 
intentan hacerse pasar por shan, ayergornzados de sus bajos 
orígenes. Los shan no intercambian matrimonios con ningu- 
no de estos fok-kha *. 


Pero debió haber otros proto-kachin con un estatus más in- 
dependiente. La industria de forja de los kachin debe haber 
sido muy importante. En años posteriores las espadas duleng 
sé comercializaban por todo el territorio de las colinas kachin, 
pero el comercio seguía en manos kachin. Este hecho tienc im 
portancia simbólica así como económica. La plata, al igual que 
el hierro, se extrae en el área de Hkamti Long, pero el trabajo 
de la plata es una artesanía shan y no kachin. Para los shan, la 
platería es una profesión propia y peculiar de la nobleza “%; el tra- 
bajo del hierro es una tarca de esclavos. 

Yo deduzco que fue el comercio de hierro, más que ninguna 
otra cosa, lo que dio poder a los primeros jinghpaw y lo que 
permitió a los gumse convertirse en satélites feudales de los 
shan más bien que en sieryos. 

Si esta reconstrucción fuera correcta, podría suponerse que, 
entre los proto-kachin, el herrero era una persona de alto esta- 
tus y, por tanto, es interesante que en las historias de los ori. 


Y J 


39. Nogmung (Sam-hpyen) Khalang: N'tit; Pangsu. 

40, Kang, Lunghka, Er Yoya, Tawhzwnp. 

41. Barnard (1925), p. 

3. Wilcox (1832) o que los jefes de Hkamti Long eran expertos he: 
rreros; Anderson (1571) informa que en el valle de Sanda la herrería era una 
profesión de los sacerdotes shan budistas. 
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genes de los modernos kachin N'gawn Wa (que es al mismo 
tiempo cl primer padre de los hombres y el creador de la tierra) 
sea indiscutiblemente herrero. El forjó (ndup) la tierra y los 
términos que se utilizan para describir el proceso corresponden 
a los de la forja kachin *. 

Seguramente, pues, también es destacable que en la moder- 
na sociedad kachin gumsa el oficio de herrero escasamente ten- 
ga el menor estatus. Fuera del país de los duleng, que como he- 
mos visto €s actualmente gumigo, los herreros kachin escasean. 
Atribuyo esto en gran medida al hecho de que, a pesar del mito 
de N'gawn Wa, la forja se ha entremezclado con la oposición 
gumsa-gumiao. La forja no es respetable para los kachin gumsa 
aristócratas porque tampoco es respetable para los aristócratas 
shan. Aquí podemos recordar que en el mito referente al origen 
del movimiento gumiao, por lo que respecta al valle de Huka- 
wng, los dirigentes del movimiento gumilao son miembros de un 
linaje denominado N'Dup-Dumsa («los sacerdotes herreros»). 

Mi sugerencia es que la cultura jinghpaw se extendió por el 
área de las colinas Kachin a expensas de otras distintas cultu- 
ras tribales porque los jinghpaw alcanzaron un estatus político 
relativamente superior vis4-vis de sus señores shan. Cuando los 
shan de Hkamti Long iban a la guerra, los jinghpaw iban con 
ellos, pero como aliados feudales más bien que como esclavos. 
Desde entonces los kachin gusmsa que hablaban jinghpaw se ad- 
hirieron de forma similar a los principes shan de otros estados: 
Mogaung, Mohnyia, Maingkawn, Waingrmaw, Bhamo y los de- 
más. La consecuencia neta fue que el área en que prevalecían 
la organización gitnsa y la iengua jinghpaw gradualmente se 
extendió hacia el sur y el oeste desde Hkamti Long. No necesita- 
mos suponer que hubiera ninguna emigración en gran escala de 
kachin. Fue más bien que la organización gumsa, como la desa- 
rrollaron por primera vez los jinghpaw de Hkamti Long, se adap» 
tó para encajar con las ideas políticas de los shan, de tal forma 
que los príncipes shan que querían utilizar a los kachin como 
mercenarios sólo emplearon a kachin gumsa y eso condujo a la 
absorción de las tribus menores de las colinas en el sistema gurm- 
sa. Por ejemplo, es evidente que los grupos atsi y gauri actuales 
están compuestos de una población cuyos antepasados hablaban 
algún dialecto maru*, El hecho de que quedaran incorporados 
en el sistema político gumsa, de tal forma que ahora se reco- 
noce que sus jefes son parientes de finaje de los jefes jinghpaw, 
ha llevado a los gauri y adoptar la lengua jinghpaw, mientras 
que sus parientes los atsi han desarrollado una lengua a mitad 


43. Cf a (1922), p. 14. 
44. Cf. 
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de camino entre el maru y el jinghpaw. De hecho, como ya se ha 
señalado, hay algunos lugares en que los atsi han abandonado su 
propia lengua en favor del jinghpaw. 

La organización gumsa, tal como se desarrolló en el área de 
Hkamti Long, fue —insisto— una especie de imitación del or- 
den político shan. Nada hay de misterioso en todo esto. En nues- 
tra época, estamos familiarizados con el fenómeno de los pue- 
blos coloniales sometidos que, al conseguir su independencia, 
siguen un sistema político que es una imitación y una modifica- 
ción del sistema de sus antiguos gobernantes. Birmania, india, 
Jamaica y Costa de Oro proporcionan ejermplos. Los primeros 
jinghpaw consiguieron algún grado de libertad de sus señores 
shan, pero mantuvieron las ideas shan sobre la naturaleza de la 
sociedad política. Es debido a esto por lo que, tanto en el imo- 
derno comportamiento como en la narración tradicional, igual 
los kachin que los shan dan por supuesto que el jefe kachin y 
el jefe shan son personas del mismo tipo. Ya se han presentado 
las pruebas procedentes de Móng Mao. Lo que sigue cs una na- 
rración kachin sobre cómo los shan y los kachin de Hkamti pe- 
netraron en Ássam. | 


Después de esto los descendientes de Jihkawp Tang se 
dirigieron a Assam pasando por Hkamii Long y el paso de 
Chyaukan. Eran los siguientes linajes: (a) Gasheng-Daihpa, 
(b) Pyisa, (c) Hkamti Shan Namsun Wa. Hkamti Shan Nam- 
sun Wa y Gasheng Wa unieron sus fuerzas y ea su camino 
hacia Assam... lucharon con la gente de Hkumman *.., Des 
pués de derrotar a la gente de Hkumman, Namsun Wa y 
Gashcng Wa impusieron un tributo anual de diez cestas de 
arroz a cada casa familiar de la tribu Hkumman; de estas 
diez cestas, el Shan Namsun Wa obtendría seis y el Gas- 
heng Wa cuatro. Después del sometimiento del pueblo de 
Hkurnman, el Gasheng Wa se sintió descontento con su par- 
te de cuatro cestas y exigió más; el Shan se negó a conce- 
derJje más y por eso se dividieron. El Shan partió hacia 
Assam; Gasheng Wa permaneció en el río Tayun. Después 
de la partida del Shan, el pueblo de Hkumman se negó por 
completo a pagar su tributo de arroz; golpearon al Gasheng 
Wa en la cabeza con una pipa de tabaco y con este insulto 
indicaron que él se había convertido simplemente en algo 
como el polvo que el fumador tira después de haber aca- 
bado el tabaco de su pipa; como había perdido por completo 
todo su prestigio el Gasheng Wa no podía seguir permane- 
ciendo en el país Tayun y, por tanto, siguió 4 Narasun Wa 
hacia Assam, viviendo bajo los assamoeses *, 


45. En este caso, Hkumman aparece por Mishmi. 
46, Kawlu Ma Nawng (1942), p. 13. 
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En esta historia, «los descendientes de Jihkawp Tang» repre 
sentan a todos los gurmse Tsasen, que se representan como un 
linaje importante contrapuesto a todos los gumiao Tsasen, que 
constituyen otro linaje principal, a saber, «los descendientes de 
Jihkawp Tu (el hermano mayor de Jihkawp Fan)». Para lbs fines 
de este relato, el linaje grrnsa se divide en tres segmentos, des- 
cendientes de los tres hermanos Gasheng Wa, Pyisa Wa y Nam- 
sun Wa. El hermano mayor y el segundo son kachin; el herma- 
no menor (es decir, el uma) es shan. De acuerdo con los prin- 
cipios gumsa ortodoxos, el hermano menor es cl de rango más 
alto y le sigue el hermano mayor. La soberanía feudal de los 
shan sobre los kachin se representa de este modo por la rela- 
ción entre el hermano menor y el mayor; lo que está estricta- 
mente de acuerdo con los principios, ya expuestos, de la estruc- 
tura social gumsd. 

La misma autoridad presenta una historia bastante similar 
sobre la entrada de los kachin gumsa en el valle de Hukawng. 
que de nuevo muestra cómo los kachin son considerados como 
encajados en la jerarquía feudal dominada por los shan. 

La historia cuenta que Laisai Nawng, un antepasado del lina- 
je Marip-N' Ding, capturó a Hkumman Wa y por él supo las vir- 
tudes del valle de Hukawng. Laisai Nawng hizo un pacto con 
Hkumman Wa y, después de numerosos incidentes, el último 
condujo a Laisai Nawng al valle del Hukawng. Le llevó a la al- 
dea kang de Singgai. El jefe Kang le llevó al saohpa de Hkan- 
sawng; el saohpa de Pangsang le llevó al saohpa de Hpaknaw; 
el saohpa de Hpaknaw le llevó al saohpa de Mung Kawn (Main- 
gkawn), que es el jefe shan superior del valle *. 

Kawlu Ma Nawng hace un análisis muy perspicaz de cómo, 
a partir de este legendario principio, la relación de los shan y 
los kachin se ha finalmente invertido. 


Hace cuatrocientos años los scis jefes (shan) (del valle 
de Hukawng) tentan 7.000 casas de familia cn sus territo- 
rios, Los kachin siguicron a los shan inediante una lenta 
infiltración que posteriormente condujo a que indujeran el 
modelo gumiao de pensamiento contre los shan. En la lucha 
que siguió a este movimiento gumlao, los kachin fueron uti- 
lizados como combatientes por ambas partes. Las gentes del 
bando perdedor de esta lucha huyeron de Hukawng y sus 
tierras fueron ocupadas por los kachin. Conforme huían 


47. Kawlu Ma Nawng (1942), p. 15, pero cf. p. 41 donde se dice que el saeohpa 
de Mung Kawn dehía fidelidad al saohpa de Hkawseng. El último título orig 
palmente denota al saeohpa de Mogaung. La implicación es que los shan del 
valle de Hukawng tenían adherentes “naga” (Hkurmman, Kang) antes de que 
los kachin llegaran allí. 
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más y más shan, más y más kachin pcnetraban en sus tje- 
rras; por último los kachin estuvieron en completa pose- 
sión del valle... Después del gran éxodo, los únicos lugares 
en que quedaron shan en el valle de Hukawng fueron Kang- 
dau, Mainghkwan y Ningbyen... Los shan que habían vivido 
en Gangdau fueron tan mal tratados por los kachin que fi- 
nalmente se -trasladaron a la zona de Dalu. Los shan de 
Ningbyen todavía siguen en cl valle puesto que aceptan la 
soberanía del jefe kachin de Ningbyen. Incluso ahora si- 
guen subordinados a él. Los shan de Mainghkwan están pro- 
tegidos por los jcles de Walawbum, de tal forma que nadie 
los maltrata... Y 


La historia del valle de Hukawng no es habitual porque en 
esta zona los kachin expulsaron en una considerable medida a 
los shan de una vez, sustituyendo su fuerza de trabajo por 
esclavos assameses. En los demás sitios, incluso en los momen- 
tos de mayor influencia, los kachin parecen haberse sentido sa- 
tisfechos con su estatus de parásitos políticos más bien que con 
su reconocimiento como soberanos. En la última parte del si- 
glo x1x, los kachin de los estados shan septentrionales fueron 
en todas partes los «hacedores de reyes», pero los saohpa que 
apoyaban eran siempre shan y no kachin. 

Para fines de alianza política es evidente que un jefe kachin 
podía ser tratado «como si» fuera un jefe shan y un mung ka- 
chin podía tratarse «como si» fuera un móng shan. Pero tam- 
bién deben resaltarse las diferencias entre la estructura gumsa 
kachin y la shan. 

Como hemos visto, las exigencias de la agricultura de faun- 
gya dictaban una pauta de asentamientos dispersos; en contras- 
te, un móng shan podía ser un asentamiento muy compacto. Un 
pequeño saohpa shan controla directamente la comunidad de 
que es señor. Un jefe kachin que juega a ser un seohpa shan en 
una escala comparable necesita controlar aldeas desperdigadas 
por una gran exteusión. Además, en el caso shan, los aldeanos 
están unidos a su tierra; los campos de arroz representan una 
inversión de capital. Los kachin no tienen inversiones cn la taitr- 
gya. Si a un kachin no le gusta su jefe puede irse a otra parte. 
Por tanto, el jefe kachin, tanto si le gusta como si no, debe 
tener unos vínculos personales mucho más estrechos con sus 
seguidores que su contrapartida shan; pues caso de no hacerlo 
así, sus seguidores desaparecerán. Asegurado esto y asegurada 
una organización preexistente basada cn linajes exógamos patri- 
lineales, el uso del matrimonio como instrumento para consce- 
guir vínculos políticos parece evidente, 


98. Kawlu Ma Nawng (1942), p. 41. 
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El sistema maytudema es, pues, la contrapartida natural del 
intento de imitar las relaciones políticas shan mediante la cul 
tura kachin. 

Sin cmbargo, paradójicamente, la relación mayu-dama es en 
sí misma directamente antitética de las ideas shan. El estatus 
del saohpa shan es en teoría el de un jefe absolutamente supe- 
rior, el rey divino, Se casa, como esposas Superiores, con mu- 
jeres de las familias de otros saohpa de estatus igual al suyo; 
se casa, como esposas inferiores, con mujeres que le son entre- 
gadas como tributo. Tales mujeres pueden considerarse como 
una parte de la renta que el arrendatario feudal paga por la 
tierra. 

La relación del jefe kachin con sus «arrendatarios» es mu- 
cho más precaria, El tributo que recibe es en gran medida un 
tributo simbólico (por ejemplo, el regalo de «carne del muslo»); 
si quiere sacar verdaderos bienes de su calidad de arrendador 
debe entregar mujeres a cambio. 

Parece ser precisamente esta paradoja la que lleva a la quie- 
bra del sistema guinsa. La justificación mitológica de la revuel- 
ta gumiao se refiere a la rebelión contra los jefes que «clasifi- 
can como plebeyos incluso a sus propios parientes que no tie- 
nen derecho a recoger tributos e insisten en el pago de tributos, 
en forma de trabajo y en otras formas, de sus parientes al igual 
que de los plebeyos» ?. Los principios gumsa tienen lógicamente 
como consecuencia que el jefe esté en relación hpunau (de her- 
mano de linaje) o bien cn relación mayudama emparentado por 
(afinidad) con una gran parte de sus subordinados feudales. Las 
obligaciones del arrendatario con su señor se ven atempera- 
das por el hecho de que el señor es pariente de los arrendatarios 
y por el hecho de que la red mayu-dama tiene continuidad a lar- 
go plazo. Las obligaciones del saohpa shan con los parientes de 
sus esposas tienen una naturaleza mucho más provisional. El jefe 
gumsa Kachin influyente se ve tentado a basarse en el apoyo de 
sus inmediatos subordinados (no parientes consanguíneos), es 
decir, en sus «esclavos» (mayam), e ignorar las obligaciones de 
parentesco con sus subordinados. Si consigue hacer esto obtiene 
un estatus muy próximo al de un verdadero saohpa shan; si no, 
serán sus parientes de linaje y sus parientes consanguíneos dama 
que dirigirán la revuelta gumlao. 

También es evidente que si se utiliza el matrimonio para ma- 
nifestar diferencias de estatus político, la norma matrimonial 
debe ser asimétrica. Si un linaje A entrega esposas a un linaje 
B, y el matrimonio expresa el hecho de que el linaje A son los 


49. Kawlu Ma Nawng (1942), p. 12, Véase p. 22. 
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señores del linaje B, cntonces, evidentemente, el linaje B no pue- 
de devolver esposas al linaje A. El matrimonio de primos cru- 
zados matrilaterales es, pues, un correlato del sistema de linajes 
patrilineales engarzados en una jerarquía de clase*. De donde 
no necesariamente se sigue que los dadores de novias (mayu) 
deban tener un rango más alto que los receptores de novias 
(dama); pero si se sigue que, si la diferencia de clase se mani- 
fiesta en el matrimonio, entonces mayu y dama deben tener ca- 
rácter exclusivo y uno de los dos debe estar por encima del otro. 
En la ideología kachin, los mayu están por encima de los 
dama y, como he mostrado, este hecho se liga con la naturaleza 
de las ideas kachin sobre la propiedad. Me parece, por tanto, 
que el característico sistema mayudama kachin habría tenido 
que desarrollarse automáticamente como consecuencia de la asi- 
milación por los kachin de las ideas shan sobre las diferencias 
de clase. 

El meollo de la diferencia entre los kachin gumsa y los sis- 
temas shan de relación política consiste en que, mientras que 
en los primeros la relación cntre el propietario de la tierra y el 
arrendatario se «manifiesta» en el estatus mayudama de afini- 
dad, en el caso de los últimos el señor es conceptualmente el 
dueño absoluto y los arrendatarios son sus siervos. 

De donde se deduce que, desde un cierto punto de vista, el 
proceso mediante el cual el jefe kachin gumsa trata de darse a 
si mismo el estatus del saohpa shan implica la reducción de sus 
arrendatarios subordinados del estatus de hijos políticos (dama) 
al de siervos o esclavos bond por obligación (mayam). 

He mencionado antes (véase p. 183) que la primera referen- 
cia histórica a gumlao parece hacer que la palabra signifique 
«esclavo» en el sentido de mayam. Ahora esto resulta compren- 
sible. Los informadores de Neufville eran gumsa, los gumlao 
contra los que sostenían una vendeta eran sus parientes. Pero 
antes de haberse vuelto gumiao, habían sido parientes con un 
estatus próximo al de am mayum. Desde el punto le vista gu 
sa, los gumlao habían sido anteriormente sus «esclavos». 

Nu sabemos con cuánta frecuencia las rebeliones gurtao han 
derribado la jerarquía gumsa, pero creo que podemos ver las 
condiciones políticas que favorecían tales hechos. Mientras el 
sistema shan florecía, el sistema gumsa podía florecer también, 
pero cn un estatus de subordinación. En tales condiciones no 
podemos esperar rebcliones gumiao. Las dificultades sólo se 
plantearían cuando factores externos condujeran a la decadencia 
del poder shan. Es entonces cuando los jefes kachin tendrían la 


50, Toda esta leoría se ha claborado extensamente en Ecach (1952). 
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posibilidad de asumir poderes próximos a los de un saohpa y 
sólo entonces es cuando es posible que se produzca la revuelta 
gumíao. 

Ahora bien, los testimonios históricos señalan que Mogaung 
alcanzó la cima de su poder bajo el saohpa de Móng Mao lla- 
mado Sao Ka Hpa alrededor del 1500. Pero medio siglo después, 
su sucesor Sao Peng fue derribado por el ejército birmano al 
mando de Bayinnaung; desde entonces el estado de Mogaung 
rara vez fue completamente independiente de los birmanos *. En 
todas partes de Birmania septentrional el estatus político de los 
shan había declinado regularmente desde mediados del siglo xvr 
hasta que ahora alcanza su nadir. Todo este período de decaden- 
cia hasta la llegada de los británicos en 1885 fue un período 
favorable al desarrollo de movimientos gumiao entre los kachin, 
y yo creo que debieron ser frecuentes.- 

El mismo conjunto de circunstancias suele conducir a una 
situación en la que, en último término, el poder del jefe shan 
deriva completamente del apoyo militar de sus subordinados 
feudales kachin. Este era, por regla general, el estado de cosas 
en 1885. La política inglesa lo alteró. Los británicos evitaron por 
la fuerza cualquier nueva corriente hacia la organización gum- 
lao; fomentaron que los existentes dirigentes gumiao se compor- 
taran como si fueran jefes gumsa; se cuidaron de aislar a los 
kachin de los shan y, de esta forma, privaron a los jefes shan 
de su sostén militar kachin; al mismo tiempo, mantuvieron en 
los diversos tronos de saohpa por la fuerza a quienes ellos mis- 
mos designaron. El resultado de esto se vio en 1947, cuando por 
fin los ingleses abandonaron Birmania. 

La mayor parte del área de las colinas Kachin cae ahora 
(1952) en dos árcas administrativas. La sección sudeste cac en 
el área de los estados shan. En esta área se dice que los jefes 
saohpa han perdido su autoridad y se enfrentan con un movi- 
miento comunista que recibe un considerable apoyo de los ka- 
chin. La sección norocste, por otra parte, las antiguas subdivi- 
siones de Bhamo y Myitkyina, constituye ahora el estado kachin 
(Jinghpaw Mungdan). El poder político está casi cumpletamen- 
te en manos de los kachin. La cabeza del estado —un kachin— 
participa como ministro del gabinete de Rangoon. Las finanzas 
del estado kachin son subvencionadas en gran medida por el go- 
bierno central. En las fases iniciales, el poder estuvo exclusiva- 
mente en manos de los elementos gumsa aristocráticos y ortado- 


51. Scott y Hardiman (1901), referencia Mogaung. Mogsung (Móúog Kawng) 
y Mobnyin (Mongyang), aunque distintos lugures, parecen haber sido la mis 
ma entidad política. Thohanbwa, rey de Aya (1527-43), cra hijo del suohpa de 
Mohnyin, (Véase Harvey, 1925, pp. 197, 165 y 323) 


279 


xos. Los plebeyos kachin que habían alcanzado alta graduación 
militar bajo los ingleses parecían manejar poca influencia. La 
cabeza del estado, Sima Sinwa Nawng, es un jele gumsa conver- 
tido al budismo, Procede del área de Kamaing. Sus conexiones 
de parentesco no me son conocidas, aunque parece posible que 
esté emparentado con el duwa de Kansi, propietario de las mi- 
nas de jade. El jefe de Kansi que ha sido algo eclipsado desde 
la guerra parece estar ahora recuperando su influencia y, en 
unas recientes elecciones parlamentarias, aparecía como oponen- 
te de Sima, Kansi fue derrotado. Existen indicios de que los 
jefes del Triángulo del Norte pueden estar recuperando el con- 
trol de sus antiguos «esclavos». Estos jefes, y la mayor parte de 
los demás notables kachin, pasan ahora gran parte del tiempo 
lejos de las colinas, viviendo en la vecindad de Myitkyina. De 
este modo, parece que, al desaparecer las restricciones británicas, 
los jefes gumsa se están comportando de acuerdo con las pau- 
tas. Habiendo conscguido el poder, tratan de hacer el papel de 
los príncipes shan. En el proceso, ticnden a aislarse de sus pro- 
pios parientes de las colinas, Mi vaticinio es un nuevo movi- 
miento gumíao en un momento próximo, aunque es posible que 
-no aparezca bajo este nombre. 

Las facciones del área de las colinas Kachin se presentan 
ahora en forma de partidos políticos. El A.F.P.F.L., un partido 
nacional birmano de ámbito nacional, parece representar, en el 
área de las colinas Kachin, los especiales intereses de los pueblos 
de las llanuras (shan y birmanos) en contraposición a los kachin. 
Los dos principales partidos kachin son el Congreso Nacional 
Kachin y la Liga de la Juventud Kachin. También existe un Par- 
tido de la Independencia. Este último es local del área de Ka- 
maing y parece constar de los partidarios personales de Sima 
Sinwa Nawng. En el momento actual (1952), los representantes 
parlamentarios tanto del Congreso Nacional corno de la Liga de 
la Juventud son probablemente, en su mayor parte, aristócratas 
de un nivel de vida moderado. No sé qué cuestiones políticas 
se supone que diferencian a los dos grupos. Parecc que el Con- 
greso Nacional tiene el apoyo de una gran parte de los jefes 
gumsa más conocidos. Se dice que los miembros del Congreso 
Nacional se refieren a los miembros de la Liga de la Juventud 
como «gentuza y holgazanes de ciudad». Igualmente en el pasa- 
do los gumsa acostambraban a describir a los gumilao como «Cs- 
clavos buenos para nada» (mayam). 

Otro rasgo de la situación actual de los kachin, que eviden- 
temente tiene importancia, pero que no puedo dcicrminar, es 
que la mayor parte de los kachin que ahora están cn situaciones 
de autoridad fueron educados en escuclas de las misioncs, En 
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el pasado, el faccionalismo entre las distintas variedades de cris- 
tianos (católicos romanos, baptistas, etc.) había sido muy pro- 
nunciado; hasta qué punto tiene importancia en la actual situa- 
ción, no lo sé. 


EL ELEMENTO HUMANO 


Esta revisión de la historia kachin ha puesto el ¿nfasis en 
que la oscilación de la organización gumsa a la gumiao, o tamn- 
bién al revés, está fuertemente influida por factores políticos: 
externos a la propia situación de los kachin; pero debo insistir 
de nuevo en que el destino de los kachin no está de ninguna 
forma determinado por estos factores externos. El analista so- 
cial debe poder alcanzar un punto en que pueda ver lo que es 
probable que ocurra a continuación, pero nunca puede estar se- 
guro. El medio ambiente, en su sentido más amplio, crea el con- 
texto en que se hace la elección, pero la elección la hacen los 
individuos. La quiebra del sistema gumsa en los fragmentos 
gumlao tiene que ser iniciada por algún individuo, un líder o 
un revolucionario. ¿Cuáles son los atributos de tales hombres? 

Vamos a ser absolutamente claros sobre de qué se trata. Un 
dominio gumnsa es propiamente «propiedad» de un linaje rcal 
concreto. Este linaje, en el curso normal del tiempo, se segmen- 
tara en sublinajes superiores e inferiores. Normalmente, el sub- 
linaje superior seguirá «siendo propietario» del dominio origt 
nal; el sublinaje inferior, en la mayor parte de los casos, perde- 
rá casta y adquirirá un estatus subordinado en algún otro do- 
múnio, pero, en otros casos, puede llegar a «ser propietario» de 
un dominio propio y sus dirigentes pueden llegar a ser recono- 
cidos como «jefes comedores de muslos». La fisión de este tipo 
es normal y necesaria para Ja supervivencia del sistema gumsa 
y no implica ninguna clase de revolución gumlao. 

El concepto de gumiao es algo absolutamente distinto, es la 
repudiación total de la idca de que los linajes de los jefes son 
algo completamente distinto de los linajes de los plebeyos y, de 
ahí, un repudio de la teoría de que deben pagarse deudas tribu- 
tarias a los propictarios del suelo. Implica también cl repudio 
de la teoría gurmsa de que los poderes rituales especiales los 
hereda automáticamente el hijo menor, de tal forma que las re- 
glas hereditarias no sólo se vuelven igualitarias sino vagas *. 

Examinemos un poco más la regla grnmsa de la ultimogeni- 
tura. 


52. Los naga de Angami proporcionan un buen ejemplo de esto. Véase 
Hution (1921), pp. 135 y s. 


231 . 


La ultimogenitura, como tema general, fue objeto de un estu- 
dio comparativo exhaustivo por parte de Frazer en 1918*%. Su 
argumentación está extensamente documentada con materiales 
referentes a los kachin y a sus vecinos. Su conclusión es que la 
regla legal está íntimamente conectada con la práctica del cul 
tivo ¿QUNgya. 


El sistema migratorio de la agricultura que siguen mu- 
chas de las tribus es destructor y requicre una extensión 
de territorio de un tamaño fuera de toda proporción con 
la población a que sostiene. Conforme los hijos de la fami- 
lia crecen, sucesivamente dejan el domicilio paterno y des- 
pejan por sí mismos nuevos campos €n la foresta y la jun- 
gla, hasta que solamente el menor se queda en casa con 
sus padres; por tanto, Él es el guardián y soporte natural 
de sus padres en su ancianidad. Esta parece ser la explica- 
ción más simplc y más probable de la ultimogenitura *. 


Las pruebas que Frazer reúne sobre estc tema me parecen 
convincentes, especialmente en lo que toca a los kachin y a sus 
vecinos. 

Como ya hemos visto, la situación gumsa kachin consiste 
aproximadamente en que tanto el hermano menor como el ma- 
yor son privilegiados en comparación con los otros hermanos. 
Idealmente el hermano mayor es un guerrero que parte con un 
grupo de seguidores recogidos entre los parientes y partidarios 
de su padre y se labra para sí mismo un nuevo dominio; el her- 
mano menor permanece en casa y hereda las funciones rituales 
de guardián del altar de los antepasados familiares y, cuando se 
trata de un jefe, del madai nat. En la práctica, bajo el régimen 
británico, la insistencia de la administración ca lener un dir1- 
gente responsable adulto al cargo de cada aldea, junto con las 
objeciones igualmente fuertes de la administración a la repe- 
tida fragmentación de las aldeas, frecuentemente tuvo como car 
secuencia que la sucesión pasara por el hermano mayor en vez 
de por el menor. Los propios kachin rara vez se sintieron dis- 
turbados por esta evolución. 

De hecho, la primera descripción de la herencia kachin es 
como sigue; 


En la sucesión a la propiedad patrimonial el modo de di- 
visión tal como ellos lo describen parece ser de lo más sin- 
gular; el hermano mayor y el menor se lo dividen todo en- 


$3. Frazer (1918), Vol. 1, Capitulo 2. 
54. Ibid., p. 481. 
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tre ellos, tomando el mayor la tierra o lugar de asentamiento . 
con el título y el menor los bienes personales, mientras que 
los hermanos intermedios, si los hay, quedan excluidos por 
complcto del reparto y permanecen con sus familias ligados 
al jefe al Igual que durante la vida del padre *. 


Tal regla, por supuesto, es exactamente la inversa de la ul- 
timogenitura kachin normal y parece ser no sólo improbable, 
sino poco practicable. Pero no creo que Neufville entienda mal 
a sus informadores, Estos informadores eran, como él mismo : 
dice, los jefes de Latao (Lata) y Bisa (Pyisa). Eran los dos jefes 
kachin vivos más influyentes en Assam en aquel momento y, 
pur esta razón, alegaban naturalmente ser las cabezas naturales 
de sus respectivos linajes. Ambos se consideraban miembros de 
la rama Tangai del clan Tsasen. El principal linaje Tangai tiene 
gran cantidad de segmentos, entre los cuales resulta oscura la 
exacta filiación, Los propios informadores de Necufville y la mo- 
derna tradición concuerdan, no obstante, en que la «rama del 
hijo menor» son los Wabkyet* con quienes el jefe Pyisa de la 
época de Neufville tenía una vendeta”. Este jefe Pyisa estaba 
también en vendeta con Daihpa Gam, cuyo linaje párece haber 
sido la «línea del hermano menor» de la sección Maiaw de los 
Tangai, siendo los Latao otra sección de los Maiaw*”. En las cir- 
cunstancias, los jefes Pyisa y Latao, de forma bastante natural 
acordaron en decir a Neufville que los hermanos menores no 
tenían ninguna superioridad intrínseca. Me imagino que la afir- 
mación de Green de que la sucesión kachin en el área del Trián- 
gulo del Norte corresponde normalmente al hijo mayor se ex- 
plica de manera similar ?. 

En cualquier caso, parece haber pruebas de que, incluso en 
la época anterior a los británicos, la regla de la ultimogenitura 
estaba lejos de ser sacrosanta y que, como alternativa a la mani- 
pulación de las genealogías, un jefe influyente de una linea (teó- 
ricamente) inferior, a veces simplemente podía repudiar por 
completo cl principio del uma. Pero si para un kachin es con- 
ceptualmente posible repudiar la noción de la naturaleza sagra- 
da de los hijos menores, cs igualmente fácil repudiar la noción 
de jefatura en sí misma, puesto que, en teoría, el tributo se paga 
al jefe sólo como recompensa por sus servicios rituales como 
controlador de los nat Madai y Shadip. Si los hijos menores no 


$5, Neufvilie (1828), p. 341 Véase anleriormente, p. 131. 

56. Neufville, op, cif; Hannay (1847), p. 14 Kawlu Ma Nawng (1942). 
57, Kawlu Ma Nawmng (1942), p. 37. : 
58. Hannay (1847), p. 10. 

59. Green (1934), p. 110. 
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tienen una gracia espiritual innata (tsam)*, ¿por qué molestar- 
se en respetarlos? 

Todo el sistema de sucesión v de herencia, pues, está lleno 
de paradojas y contradicciones. El argumento puede resumirse 
como sigue: 

a. La teoría gumsa presupone un sisiema laungya de agri- 
cultura y la necesidad de constante segrmentación del grupo local. 

b. La teoría gumsa supone que la autoridad sobre la ticrra 
deriva únicamente del estatus por nacimiento. 

c. Estos dos postulados juntos proporcionan las bases para 
la sucesión por ultimogenitura. 

d. Pero la segmentación del grupo local es desfavorable 
para el desarrollo de cualquier estado político estable en gran 
escala. 

e. De este modo, cuando un jefe kachin se vuelve de hecho 
económica y políticamente poderoso, tiende a ignorar los prin- 
cipios gumsa, especialmente con respecto a la ultimogenitura. 
| [. Tal individuo también puede ser influido en algún senti- 

do por el hecho de que la sucesión shan, mientras que se limi- 
ta al patrilinaje gobernante, no está limitada por ninguna regla 
de ultimogenitura. Las reglas shan de sucesión, aunque algo va- 
gas, parecen favorecer la primogenitura, al menos en teoría. 

g. De este modo, aunque desde determinados aspectos, el 
sistema gumsa pueda considerarse modelado por la pauta shan, 
el jefe gumsa cuyo estatus y poder comienza a aproximarse al 
de un saohpa shan se ve llevado a repudiar los principios fun- 
damentales del sistema gumsa. 

h. Se verá Hevado a repudiar en especial la doctrina de la 
sucesión por la ultimogenitura y la doctrina de los lazos entre 
el señor y sus seguidores basados en las relaciones de afinidad. 


Ya he argumentado que las circunstancias más favorables 
para el desarrollo de una revuelta gumlao son aquellas en que 
el jefe kachin se aproxima más al estatus de un saohpa shan. 
Lo que mi actual argumento muestra es que un revolucionario 
gumiao, al negarse a pagar los tributos y al negarse a aceptar 
las diferencias de clases del sistema mayu-dama, simplemente 
imita el comportamiento de su jefe. La revuelta gruenlao aparece 
precisamente en el punto del ciclo político en que los propios 
jefes gumsa se han visto llevados a infringir las reglas forma- 
les de su sistema. 

Por tanto, me parece que cl líder revolucionario gumiao en 
ningún sentido es una aberración de la norma kachin. Como 


60. Fsam es un concepto que se parece al clásico mara de los antropólogos. 
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personaje, cs la misma clase de persona que el jefe contra quien 
se revuclve, un ambicioso buscador de poder que trata con ma: 
yor respeto los hechos económicos que las teorías rituales. 

Como hemos visto, el mito hace al líder gumlao arquetípico 
sacerdote (dumsa), herrero (ndup) e hijo de una esposa por 
levirato del hermano mayor de un linaje de jefes. En el capí- 
tulo Y señalé que, si bien todo el mundo puede ser sacerdote, 
es característicamente un cargo típico de los hermanos mayores 
de los jefes y dirigentes de aldea; es decir, los individuos a quie- 
nes la norma de la ultimogenitura defrauda de alguna forma. De 
manera similar, aunque la herrería tiene un alto estatus en el 
mito kachin arcaico, no es comercio apropiado para personas 
con estatus de saohpa; el herrero, en cuanto tipo, es un experto 
profesional, pero no un jefe. Los hijos que puede tener una mu- 
jer después de haber sido «recogida» como viuda por levirato 
tienen un rango inferior a sus medio hermanos. 

En resumen, el mitico arquetipo del líder gumilao es el de 
un aristócrata menor con ambición y habilidad, que podría ha- 
ber sido jefe si el accidente del orden de nacimiento no hubiera 
dictado otra cosa. El mito cs una descripción del hombre real. 


TX. EL MITO COMO JUSTIFICACIÓN DE LA FACCIÓN 
Y EL CAMBIO SOCIAL 


Ahora dejaré de ocuparme de las variaciones de organización 
shan y kachin y de su intercambiabilidad y seguiré con mi tema 
principal desde un ángulo distinto. 

En el capítulo I argumenté que, en el lenguaje que se utiliza 
en este libro, mito y ritual son esencialmente una cosa y la mis- 
ma. Ambos son modos de hacer afirmaciones sobre las relacio- 
nes estructurales. En cl capítulo Y, donde describo cierto núme- 
ro de conceptos importantes que aparecen en la ideología ka- 
chin gumsa, he desarrollado este tema. Lo que describo son ob- 
jetos, acciones e ideas culturalmente definidos; en lo que estoy 
interesado es eu sus implicaciones en las relaciones formales 
que existen entre las personas sociales. Hasta el momento he 
intentado poner el acento en el ritual más bien que en el mito 
es decir, en las acciones más bien que en las exposiciones 
verbales que son la contrapartida de la acción—., pero ya en cier- 
to númcro de casos, especialmente al tratar de explicar la dife- 
rencia conceptual entre gumsa y gumiao, he tenido que dar una 
explicación por medio del mito. 

Esto plantea temas de importancia teórica, el más importan- 
te de los cuales es: ¿Cómo puede ayudar la mitología a justifi- 
car el cambio de la estructura social? ¿No es casi una contradic- 
ción de términos sugcrir tal posibilidal? 

Dentro del complejo general kachin-shan tenemos, defiendo 
yo, cicrto número de subsistemas inestables. Las comunidades 
concretas pueden cambiar de uno a otro subsistema. Suponga- 
mos por un momento que este análisis es correcto desde el pun- 
io de vista sociológico. Podemos entonces preguntarnos cómo 
tales cambios y formas alternativas de organización se presen- 
tan para los participantes shan y Kkachin. 

He afirmado que la estructura sucial se «represcnta» en el 
ritual. Pero si las csiructuras sociales de que nos csiamos ucu- 
pando aquí son inestables, esta inestabilidad también debe estar 
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«representada» en el sistema ritual. Sin embargo, el ritual, es- 
taudo respaldado por la tradición, ¿es siempre con seguridad 
el clemento más rígido y conservador de la organización social? 

Yo creo que se justifica al decir que la mayor parte de los 
antropólogos británicos generalmente tratan el mito desde el 
mismo punto de vista que adoptó Malinowski en su conocido en- 
sayo Myih in Primitive Psychology *. Según esta concepción el 
mito y la tradición deben considerarse fundamentalmente como 
una sanción o carta fundacional de la acción ritual. La acción 
ritual refleja la estructura social, pero también es una recapitu- 
lación dramática del mito. El mito y el ritual son, pues, comple- 
mentarios y sirven para su mutua perpetuación. No forma parte 
dc esta doctrina que los mitos de cualquier cultura deban ser 
mutuamente coherentes, pero la adhesión al resto de la teoría 
funcionalista de Malinowski conduce al supuesto de que deben 
serlo. En el esquema de Malinowski, los distintos aspectos de 
la cultura se integran necesariamente para formar un todo cohe- 
rente; de ahí que los mitos de un pueblo deban ser mutuamente 
consistentes; pues por cada grupo de personas sólo existe una 
cultura, un sistema estructural, un conjunto mutuamente con- 
sistente de mitos. 

Ahora bien, en mi concepción es innecesario postular esta 
clase de consistencia. Yo creo que los antropólogos sociales sólo 
tienden a pensar en los sistemas de mitos como internamente 
consistentes porque retienen algo de la noción etnológica de que 
el mito es una especie de historia. Como consecuencia de este 
prejuicio se hacen selectivos en su análisis del mito y tienden a 
discriminar entre las versiones «correctas» e «incorrectas» de 
la misma narración. 

En el caso de la mitología kachin no hay posibilidad de eti- 
minar las contradicciones e inconsistencias. Estas son fundamerr 
tales. Cuando cxisten versiones rivales de la misma historia, nin- 
guna versión €s «más correcta» que otra. Por el contrario, yo 
sostengo que las contradicciones son más significativas que las 
uniformidades. 

Los kachin relatan sus iradiciones en determinadas ocasio- 
nes, para justificar una pelea, para validar una costumbre social, 
para acompañar a una celebración religiosa. Por tanto, la na- 
rración de fa historia tiene un propóstio; sirve para validar el 
estatus del individuo que cuenta la historia, o más bicn del in- 
dividuo que alquila a un bardo para que cuente la historia, pues 
entre los kachin la narración de los cuentos tradicionales es una 
ocupación profesional de que se encargan los sacerdotes y los 


1. Malinowski (1926). 
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bardos de distintos grados (jaiwa, dums5a, laika). Pero si se va- 
lida el estatus de uno de los individuos, eso casi siempre quicre 
decir que se denigra el estatus de otro. Se podría, pues inferir, 
casi a partir de los primeros principios, que todo relato tradicio- 
nal se presentará en varias versiones distintas, tendiendo cada 
una de ellas a apoyar los derechos de los distintos intereses irmn- 
plicados, 

Y tal es el caso. No existe ninguna «versión auténtica» de la 
tradición kachin en que todos los kachin estén de acuerdo, sim- 
plemente existe cierto número de historias que se ocupan más o 
menos del mismo conjunto de personajes mitológicos y que uti- 
lizan la misma clase de simbolismo estructural (v. g., el matri- 
monio de un hombre con la hija de un nat), pero que difieren 
unas de otras en detalles de crucial importancia según quién 
cuente el relato. 

Un buen ejemplo de csta clase de adaptación puede verse en 
las dos versiones publicadas del origen del nat Nsu —<l espíritu 
de los celos— a la que ya se ha hecho referencia. El estereotipo 
kachin de la situación de celos es la relación entre el hermano 
mayor y el menor. Dos etnógrafos de los kachin, Hanson y Gilho- 
des, relatan muy aproximadamente el mismo mito, pero uno cs 
la inversa del otro?. En la historia de Gilhodes, el hermano ma- 
yor está celoso del hermano menor, al que favorecen los nat, Al 
final el hermano mayor se ahoga en el ataúd que había prepa- 
rado para el hermano menor, y el hermano menor vive y se con- 
vierte en un jefe rico. En la historia de Hanson, los papeles se 
invierten y el hermano menor, habiendo defraudado en gran 
medida al mayor, finalmente se ahoga en ej ataúd que ha pre- 
parado para el mayor. 

No puede decirse que ninguna de las dos versiones sea más 
correcta que la otra. Se trata simplemente de que cuando existe 
mala sangre entre el hermano mayor y el menor, cualquiera de 
los dos puede sospechar que el otro le acarrca la desgracia me- 
diante malos pensamienios: entonces, cualquiera de ellos puede 
hacer una ofrenda al nat Nsu. Si la ofrenda la hace el hermano 
menor, la versión de Gilhodes parccerá como la sanción mítica; 
si la ofrenda la hace el hermano mayor, la versión de Hanson 
servirá para el mismo propósito. El bardo-sacerdote (dumsa) 
adaptará su historia para que encaje con la audiencia que le 
alquila. 

Ahora bien, en el pasado, los etnógrafos de los kachin nunca 


2. Gilhodes, 524; Hanson, 1268. Toda la historia es larga. Todos los inci. 
dentes de la versión de Hanson se presentan (invertidos) en la versión de Gil 
bhode, pero el úllimo tiene algunos rasgos omitidos cn la primcra. Véase tam- 
bién p. 159 anteriormente. 
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han apreciado este hecho. Han considerado la tradición como 
una especie de historia mal recogida. Cuando han encontrado in- 
consistencias en lo recogido, se han sentido justificados de selec- 
cionar la versión que les parecía más probable que fuera «ver- 
dad» o incluso han inventado partes de la historia que parecían 
haberse perdido. 

Tal aproximación a los datos hace posible representar la es- 
tructura básica de la sociedad kachin de una forma muy simple. 
Las confusiones prácticas se consideran debidas al hecho de que 
los estúpidos kachin no consiguen entender su propia socicdad 
u obedecer a sus propias reglas. Enrígucz, por ejemplo, ha re- 
ducido todo el sistema csiructural a un par de párrafos. 


Hay una falsa concepción general entre los europeos con 
respecto a la existencia de las tribus kachin. En realidad, 
apenas existe ningún sentimiento tmbal entre los kachin, cx- 
cepto cn relación con la propiedad y las fronteras, y la ra- 
zón de esto cs que se consideran divididos en familias más 
bien que en tribus. Las llamadas cinco tribus principales 
(Marip, Lahtaw, Labpai, N'"Hkum y Maran) son en realidad 
cinco familias aristocrálicas descendientes de los cinco hijos 
mayores de Wahkyet Wa, reputado el padre de la raza ka- 
chin. Su orden de precedencia es un el que se han presen- 
tado, siendo los Marip la familia de rango superior. Cual- 
quier hombre con uno u otro de estos nombres puede con- 
siderarse biennacido; y los duwas o «jefes» siempre perte- 
necen a estas familias. Otros clanes son subsecciones de es- 
tos cinco principales o bien tienen algún grado de parentes- 
co con ellos. Un hombre no puede casarse con nadie perte- 
ncciente a una familia que lleve su nombre de familia. 

Todas las familias kackhiín saben perfectamente con qué 
familias pueden casarsc. Entre las cinco familias aristocrá- 
ticas, los Marip toman sus esposas de los Maran, los Maran 
de los N'Hkum, los N'"Hkum de los Lahpai, los Lahpai de 
los Lahtaw y los Lahtaw de los Marip. No obstante, esto 
sólo es una exposición muy general, Las subsecciones de 
casi todos los clancs tienen modificaciones de las reglas ma- 
frimoniales peculiares suyas. Ningún europeo, por lo que yo 
sé, las ha comprendido nunca, y ciertamente los kachin no 
las comprenden. Una discusión sobre las leyes matrimonia- 
les generalmente se acalora. En el caso de los duwas la regla 
se modifica más, porque ya no existen duwas Marip3; y en 
el caso de los plebeyos existen muchas excepciones de me- 
nor importancia en las familias individuales. No obstante, 
las reglas no son ahora tan rígidamente obligatorias como 
solían ser*. 

3. Esto no es ejerto, aunque gencralmerñite se crea que es lo que ocurre 


entre los kachin de la zona de Bhamo. 
4. Enríquez (1923), pp. 267. 
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Si se eliminan las inconsistencias mitológicas en nombre de 
que, después de todo, podría tratarse únicamente de un conjun- 
to de hechos históricos, las incoherencias de la ley y la costum- 
bre tradicionales también se eliminan neccsariamente y todo el 
esquema resulta rígido y simple. Si, sin embargo, consideramos 
la mitología kachin como la expresión de un sisterma de ¿ideas 
en vez de la expresión de un sistema de reglas o de un conjunto 
de acontecimientos históricos, desaparece la necesidad de cohe- 
rencia interna de las distintas tradiciones. Las contradicciones 
entre las versiones rivales de la misma historia toman, entonces, 
una nueva significación. 

En este punto mi argumentación puede ejemplificarse bicn 
mediante una comparación entre las distintas versiones publi- 
cadas de las historias kachin relativas a la relación entre los pri- 
meros hombres y los nat, y a la relación entre los antepasados 
de los principales clanes aristocráticos, 

La narración del narrador de sagas (jaiwa) de la gencalogía 
de un jefe kachin «desde el principio» (ahtik labau gawn) nor- 
malmente comprende diversas secciones correspondientes a los 
sistemas de «ramas» o segmentos en cuyos términos Se concibe 
el árbol familiar. La primera sección comprende el relato desde 
la creación hasta el nacimiento de Shapawng Yawng —el primer 
kachin—, la segunda sección prosigue desde Shapawng Yawng 
hasta los hijos de Wahkyet Wa —quien, como señala Enríquez, 
es considerado el fundador de Jos clanes—; la historia luego se 
divide y sigue las fortunas de cada clan independientemente, ha- 
ciendo notar los diversos momentos de segmentación. 

Sólo una autoridad (Kawlu Ma Nawng) nos ha proporciona- 
do un extenso material del tercer tipo, pero para las dos prime- 
ras secciones de la historia tenemos versiones rivales de George, 
Webhrli, Hertz, Gilhodes, Hanson, Carrapiett y Kawlu Ma Nawng. 
Aunque en algunos aspectos estas autoridades rivales derivan de 
otra, sus mutuas contradicciones bastan para ilustrar mi argu- 
mentación, 

La primera sección de la historia realmente sólo se ocupa de 
establecer el hecho de que el nat Shadip es el Ser Supremo y que 
los primeros seres humanos fueron dama de los espiritus celes- 
tes (munat) y que sólo los jefes eran dama del nat Madai. Las 
versiones rivales dificren entre sí sólo en el grado de condensa- 
ción, es decir, en el número de generaciones que median entre 
los dos acontecimientos. La parte de la historia que aquí nos 
importa a nosotros puede reducirse al siguiente resumen: (Fi- 
gura 6). 
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En el principio había un espíritu creador fernenino-masculi- 
no que dio a luz los distintos elementos del universo. Este ser, 
Ckyanun-Woishun, una especie de personificación de la tierra y 
del cielo, recibe ahora culto bajo la forma de Shadip (Ga Nat), 
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el Espíritu de la Tierra de los jefes. 
De Chyanun-Woishun son descendientes: 


a. Ninggawn Wa, un creador semihumano semidivino 
que «forja» la Tierra. Más tarde 
mana y se le conoce como Ka-an 


medias, un título de fuerte sabor chino. 


El Ka-ang Duwa se casa con un caimán (baren) y tiene 
chinos 


seis hijos que son los progenitores de los nung, los 
los shan, los maru, los nagas (Kang) y los jinghpaw. 


asume tuna forma más hu- 
g Duwa, jefe de las tierras 


Es el más joven de estos hijos, Shapang Yawng, quien es 
el primer padre de los jinghpaw. 
b. Los Mu Nat, los espíritus celestes que controlan la 
- prosperidad gencral y la riqueza. Los principales Mu Nat son 
una serie de 7, 3 o 9 hermanos. Aunque hay acuerdo sobre 
los nombres de la mayor parte de ellos, existe un significa- 
tivo desacuerdo sobre su orden de nacimiento. El jefe de los 
Mu Nat es La N'Roi Madai y éste es el Madai Nat al que 
sólo pueden aproximarse los jefes. El Madai Nat cs el me- 
nor de los Mu Nat. 
c. Los Maraw: estos seres han sido descritos en la 
p. 19 ys. 


Shapawng Yawng, el primer jinghpaw, funda un linaje lla- 
mado Shingra que son los señores de Shingra Ga (la tierra ori- 
ginal). Un descendiente de esta casa se casa con una hija del 
Madai Nat llamada Madai Hpraw Nga (Madai Búfalo Blanco), 
Otros descendientes siguen casándose con caimanes (baren num- 
raw). El matrimonio de la Madai Hpraw Nga constituye el pri- 
mer mandau, Todos los jinghpaw aristócratas descienden de la 
Madai Hpraw Nga. 

Casi todos los linajes de la sociedad gumsa pueden conseguir 
alguna razón para alegar que tienen conexiones aristocráticas, 
pero los actuales aristócratas sostienen que los plebeyos son 
completa e innatamente inferiores. En consecuencia, existe una 
diversidad de historias que trazan la descendencia de los plebe- 
yos a partir de huérfanos (kkraí). Los descendientes de estos 
huérfanos (que a su vez a veces son hijos de caimanes) reciben 
un estatus vis-d-vis los nat celestes inferiores, de forma similar 
a como los jefes lo reciben vis-4-vis el jefc de los nat celestes, 
cl Madai. 

En una narración, Hkrai Mai, el huérfano, se casa con Bung- 
hpoi, la hija de Musheng; en otra se casa con una hija del Ka- 
ang Duwa. Los plebeyos, pues, son dama del espiritu celeste 
Musheng, pero no de Madai; también son dama de la linea de 
jefes que desciende de Ka-ang Duwa. 

En anteriores capítulos hc señalado que el estatus de afini- 
dad de los plebeyos en relación con los jefes es una especie 
de paradoja de la estructura gusnsa. Sintomático de esto es que, 
junto a las historias que hacen a los plebeyos dama de los jefes 
y/o de los nat celestes menores, encontremos otras historias 
que hacen descender a los plebeyos de un par de huérfanos que 
son los únicos supervivientes de la Inundación y que no tienen 
conexión con los jefes ni con los nat?, 


5. Mi descripción se basa fundamentalmente en las siguientes fuentes: 
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EL ORDEN DE RANGO DE LOS ANTEPASADOS DDL CLAN 
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F1c. 7 : 
Los nueve hijos de Wakkye: Wa Ma Gam dc la última línea de la 
genealogía son los antepasados de los principales clanes. Súlo hay un 
acuerdo general sobre la pertenencia de clase de lus tres primeros 
hijos. De los restantes se discute tanto $u número como el orden 
de nacimicuto, Hkashu-lkasha (7?) (los descendientes”) cs un clan 
ficticio, pero mitológicamente importante, por considerarse la línea 
del roenor y, de ahí, la urna 


Carrapictt (1929), pp. 12, 75, 76 y P. 

Gilhodes (1922), pp. 9, 10, 13, 44, 51, 705, 7983 y 126. 
George (1891). ] 

Hanson (1913), pp. 110, 121 y 163, 

Heriz (1943), pp. 135 y 15, 

Andersou (1876), Apéndice. 

Kawtu Ma Nawng (1M2), pp. 1 y s. 

Bayfield (1973), y. 222. 


Hay mayor consistencia entre las distintas versiones de lo que podría pa- 
recer a primera vista. Por cijicraplo, mientras que los caimanes íbaren) se .omi- 
ten en algunas, son sustituidos por hembras del Jinaje Numrang_0 Numrawng,. 
Pero los caimanes suelen describirse como baren numraw(ng) — caimán mons- 
truoso”"—, de tal forma que la historia realmente cs la misma, Como se ha 
señalado cn la p. 199, n. 103, el concepto mitológico de baren niumraw y maraw 
están íntimamente asociados. También, como se ha hecho notar antes, la no- 
ción de baren se parece a la noción china de “dragón” (Tung). 
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La historia entra ahora en su segunda sección. Ahora las dis- 
crepancias entre las distintas versiones se hacen más serias. El 
esqueleto de la historia sc ha presentado arriba en la cita de 
Enríquez. Shapawng Yawng tiene un descendiente, Wahkyet Wa, 
cuyos hijos son los fundadores de los principales clanes. El or- 
den de nacimiento de estas hijos, como percibe Enríquez, debe 
afectar al orden de rango de los clanes, pero los distintos clancs 
tienen muy distintas ideas sobre cuál es este orden de rangos. 
Sin alterar seriamente la estructura de la bistoria mitológica, 
cada uno de los cinco clanes citados —así como otros varios— 
. pueden plantcar las cosas para ser considerado cl grupo supe- 
rior. En primer lugar, con respecto a la parte acordada de la 
historia. Esto se representa en forma de diagrama en la Fig. 7. 

Se concuerda en que ta linea de varón de los descendientes 
de Shingra Kumja y Madai Jan Hpraw Nga conduce finalmen- 
tc a Wahkyet Wa Ma Gam, que es el padre de una seric de 
hijos. Se concuerda en que los tres primeros hijos son respecti- 
vamente los antepasados de los Marip, los Lahtaw y los Lahpai. 
Otros clanes afirman descender también de los hermanos meno- 
res de estos tres o bien de un antepasado de Wahkyet Wa por 
una línea colateral, Wahkyct Wa es por regla general de la línea 
de filiación del «hijo menor». La versión de Kawlu Ma Nawng, 
que le hace miembro de la rama de un hijo mayor, hace que su 
esposa principal sea Magawn Kabang Jan, miembro del linaje 
del «hijo menor». 

Por lo que respecta a las variaciones que plantean los dis- 
tintos clanes ; 


Clan Marip: Wahkyet Wa tuvo siete hijos, El mayor fue Ma- 
rip Wa Kumja, antepasado de los Marip reales. El menor y uma 
fue La N'Hka Hkashu Hkasha. Pero aparte de unos pocos ele- 
mentos que han quedado absorbidos entre los Marip, los Hkas- 
hu Hkasha han desaparecido. Por tanto, los Marip constituyen 
el clan superior (Kawlu Ma Nawng [1942], pp. 2, 3 y 7). 

Clan Lahtaw: Wahkyet Wa tuvo siete hijos. El segundo hijo 
fue el antepasado de los Lahtaw. El hijo menor y uma fue La 
N'Hka Hkashu Hkasha. Los últimos han desaparecido casi por 
completo, pero han quedado absorbidos en la rama principal 
de los Lahtaw. Aparte de éstos, un descendiente de Lahtaw Wa 
(el segundo hijo de Wahkyet Wa) llamado Ngaw Wa se casó 
con una hija del nat celeste Musheng. Además, los alegatos de 
los jefes Marip son falsos, pues tudos los «verdaderos» Marip 
desaparecicron hace mucho tiempo y los modernos jefes Marip 
son meros farsantes (Enríquez [1923], p. 27; Carrapictt [1929], 
p. 80; Gilhodes [1922], p. 84; Hanson [1913], p, 14). 
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Clan Lahpai: Wahkyet Wa tuvo numerosos hijos de lus que 
el tercero fue el antepasado de los Lahpai. Wahkyet Wa tuvo 
numerosas esposas, pero sólo los tres primeros hijos nacieron 
de su esposa principal Magawng Kabang. Por tanto, el tercer 
hijo era el verdadero uma y los Lahpai constituyen el clan su- 
pcrior, (No existe versión impresa de ésta; fue la primera ver- 
sión que yo recogí.) 

Clan Nhkum: La mayor parte de la gente dice que los Nhkum 
son descendientes de uno de los hijos menores de Wahkyel Wa, 
del cuarto o el sexto. Esto es incorrecta. El primer Nhkum fue 
Mahtum Nhkum, identificado como 11 en la Fig. 7. Se casó con 
Madai Jan, una hija del nat Madaj, y tuvo un hijo, Tsinghkum 
Tu (Matsaw Wa Tsinghkum), que se casó con una hija del nat 
del sol (Jan Jan). Los Nhkum, pues, tienen mejores conexiones 
con el mundo de los nat que todos los demás descendientes de 
Wahkyct Wa (Kawlu Ma Nawng [1942], pp. 1-6; cf. Hanson 
[1913], p. 14). 

Clan Maran : Wahkyet Wa tuvo ocho o nueve hijos y no siete. 
El menor y el ma fue La N'Kying Maran Wa Kying Nang. Los 
Maran constituyen, por tanto, el clan superior. Alternativamen- 
te, en zonas en que los Lahpai sostienen que sólo unos pocos de 
los hijos de Wabkyet Wa eran de su primera esposa, el argumen- 
to se convierte en: Wahkyet Wa tuvo cinco hijos de su primera 
esposa, de los que el menor, el uma, fue La N'Tang Maran Wa 
Ning Shawng (Kawlu Ma Nawng [1942], pp. 2-3; Hanson 11913], 
p. 14; Gilhodes [1922], p. 34). 

Clan Kareng-Hpauwi: Algunos alegan que los Kareng no son 
en absoluto de sangre real. Esto es de lo más insultante. Los 
Kareng son descendientes de 111 de la Fig. 7. Sus alegatos son, 
pues, similares a los de los Nhkum (Carrapiett [1929], p. 2; Kaw- 
lu Ma Nawng [1942], p. 1; Enríquez [1923], p. 27), 


y así sucesivamente. 

Todas las variantes anteriores representan alegatos de supe- 
rioridad por parte de los distintos clanes gunsa principales. El 
mismo tipo de rivalidad y de interpretaciones conflictivas del 
mito se percibe a niveles más bajos de segmentación de los cla- 
nes, al igual que entre los distintos linajes de un mismo clan. 
Por ejemplo: 

Rama Aura del linaje Shadan del clan Lahpai. Todos los je- 
fes Lahpai de los gauri y los atsi se consideran Lahpai-Shadan- 
Aura. Los Aura se dividen además en varios segmentos menores. 

La vendeta del siglo XIX entre los jefes gauri de Mahiang Y 
sus vecinos del grupo de aldeas de Sinlum-Lawdan ya se ha men- 
cionado (capítulo VID). El último grupo está ahora en el poder; 
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son fundamentalmente baptistas, mientras que la mayor parte 
de sus rivales son católicos. Es a partir de la versión de Sinlum 
sobre la que el misionero Hanson informa así: 


La división del territorio gauri en dos secciones tuvo lu- 
gar después de una fiesta de un cierto Jauhpa Hkun Wa?* 
que hizo una doble denza (hting htang manau) para sus hi. 
jos gemelos, de Jos que cl nacido último era el mera; el na- 
cido primero buscó un país propio, es decir, se fue a «otro 
pais» [mung kaga) y, por tanto, llamó a su territorio Mung 
Ga, mientras que el país del gemelo menor se denominó 
Uma Ga”. 


Esta narración necesita ser comparada con los datos histó- 
ricos que he citado cn la p. 247, 

La historia está bien planteada para denigrar el indudable 
alto estatus de los antiguos jefes de Mung Ga (Móng Hka). En 
este contexto tiens que recordarse, cuando se lce la narración de 
Kaw!lu Ma Nawng, por regla gencral excelente, que su propio 
linaje (Kawlu) cs normalmente considerado una rama subordi- 
nada de este mismo linaje Aura. En la historia de Kawlu Ma 
Nawng, un crucial antepasado Lahpai es Numtia La Jawng, que 
tuvo cinco esposas y gran número de hijos, que se especifican 
como antepasados de los distintos linajes Lahpai. Los Aura se 
presentan como el linaje 11ma, los descendientes del quinto hijo 
de la primera esposa. 

Aquí hay otro ejemplo en que las partes rivales citan distin- 
tos mitos para justificar los mismos hochos. En el país de los 
duleng, al sur de Putao, la situación empírica es que los duleng 
son ahora gumiao. Sus vecinos inmediatos por cl sur son gumsa. 

La primera versión es la recogida por mí mismo de los vic- 
jos duleng gumiao: 

“Los duleng alegan que todos ellos son descendientes de un 
tal Duleng Hkawp Gurwa, el hijo mayor de Duleng Yawng Nang, 
sexto hijo de Wabkyct Wa. Este Duleng Hkawp Gumwa tenía 
un hermano menor, Duleng Nawng Dungmai, que fue expulsado 
del país de los duleng y se fue a vivir al valle de Hukawng. Los 
descendientes de Dulcng Hkawp Gumwa asumieron (ilegalmen- 
te) la jefatura, En la época cn que existían dos jefes con los 
ominosos nombres de Maju Kinji y Hpy1, los jefes fucron expul- 


6. Juubpa Hkuo Wa (Saohpa Hkun) es un titulo shan especialmente fla- 
grante. Véase Mapa 5, p. 63, para la focalización de los gauri. 

7. Véase Hanson (1906), p. 4%, Cf, también el mito que vincula a los jefes 
gauwrz (Lahpai-Aura) con los jefes atsi y los jefes de Hpunggan (Scott y Hardi- 
ae 119011, Parte I, Yal, T, p. 378). También de éste coxisten yarias versiones 
rivales. 
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sados. Desde entonces el país de los duleng se ha gobernado por 
el sistema gumiao, sin jefes. 

La segunda versión es la que presenta Kawlu Ma Nawng y 
procede claramente de fuentes gumsa; 

El sexto hijo de Wahkyet Wa (un antepasado de los duleng) 
fue Tingmaisha Dawng Yawng (N'Dawng Wa). De él desciende 
el clan Tingrmaisha o N'Dawn, que incluye a los Duleng. 

En el gran manau en que se decidió la precedencia de los cla- 
nes y en el que los Hkashu Hkasha fueron reconocidos como la 
línea superior, los N'Dawng llegaron tarde después que había 
acabado toda la fiesta. «Se dieron cuenta de que habían llegado 
demasiado tarde para la carne, de tal forma que decidicron re- 
coger los bambúes desperdigados en que se había guisado la car- 
ne y lamerlos por dentro.» Los N'Dawng, pues, fueron clasifica- 
dos por los gumsa con el estatus de perros parias, «Desde este 
día la gente que se pelea con los N'Dawng puede insultarlos y 
molestarlos diciendo: “Vosotros los N"Dawng que comisteis ham- 
búes en las fuentes del Punghkang”.» * 


En todos los siguientes ejemplos, todos los rivales por la pre- 
cedencia están de acuerdo sobre cuáles son los principios de su- 
perioridad y únicamente discrepan sobre incidentes mitológicos 
cruciales que se suponen que sancionan el estatus actual. Una 
clase ligeramente distinta de conflicto se plantca cuando las par- 
tes rivales discrepan sobre la «ética» del mito en sí, como por 
ejemplo en la rivalidad entre las secciones gumsa y gumiao del 
clan Tsasen, de que informa Kawlu Ma Nawng. 

Los principales rasgos de los mitos relevantes ya han sido 
presentados en el capitulo VI (p. 224). Se verá que en cste caso 
los hechos del mito son igualmente aceptables para ambas par- 
tes, pero que existe desacuerdo sobre las reglas estructurales 
formalmente correctas. Los gumsa alegan que los niños(as) de 
una «viuda recogida» son ipso facto de estatus inferior que sus 
medio hermanos(as), de tal forma que los descendientes de los 
primeros serán tratados como plebeyos por los descendientes 
de los segundos. Los gumilao, por otra parte, repudian esta no- 
ción del rango y alegan que los hermanos o medio hermanos y 
todos sus descendientes patrilineales deben tener el mismo ran- 
go como hermanos de clan. La misma esencia de la oposición 
gumsa-gumlao consiste en que, mientras los últimos repudian 
la distinción hereditaria de clases, los primeros la glorifican. 
Puesto que los gumsa validan la diferencia de clase por referen- 
cia a rasgos como el matrimonio por levirato y el estatus infe- 


8. Kawlu Ma Nawng (1942), pp. 2 y 7, Los nombres Maju Kinji y Hpyi sig- 
nificen *varita mágica de sacerdote sin suerte” y *brujo/a” respectivamente. 
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rior de las esposas secundarias, es apropiado que los gurmlao 
deban valorar sus propios principios por referencia a un mito 
que desafía a los gumsa sobre este mismo punto. 

El siguiente ejemplo es similar. Tampoco aquí los gumlao 
discuten los hechos del mito, sino que desafían las deducciones 
lógicas que extracn de él los gurisa y, a partir de ahi, de nuevo 
niegan los principios de la inferioridad de clase hereditaria. 

Pyen Tingsa Marip: La mayor parte de las versiones dicen 
que los descendientes del quinto hijo de Wahkyct Wa cs Marip 
o bien Pyen Tingsa. La versión gumsa cs que el hijo mayor de 
Wahkyet Wa, Marip Wa Gumja, se casó con Woigawng Sumpyi. 
Marip Wa Gumja se fue a un largo viaje, dejando a su esposa 
en casa. Mientras estuvo fuera, Woigawng Sumpyi tuvo cuatro 
hijos de Pyen Tingsa Tang, quinto hijo de Wahkyet Wa y herma- 
no menor de Mari Wa Gumja. Como castigo por cste delito, los 
descendientes de Woigawng Sumpyi y Pyen Tingsa Tang, aun- 
que clasificados como Marip, son para siempre plebeyos y sier- 
vos hereditarios de los descendientes de Woigawng Sumpyi y 
Marip Wa Gumja, los verdaderos aristócratas Marip. 

Los gumlao aceptan la mayor parte de la historia anterior, 
pero dicen que si su esposa Jc fuc infiel fue por culpa de Marip 
Wa Gumja, que no debía haberla dejado sola tanto tiempo. En 
cualquier caso, muchos kachin sostienen que si el marido está 
lejos durante mucho tiempo, es bastante correcto que la esposa 
se acueste con el hermano del marido. Por tanto, los antepasa- 
dos del subclán Pyen Tingsa se negaron con razón a aceptar un 
estatus de inferioridad y se unieron al movimiento gumlao?. 


Esta concreta historia parece servir de bandera para varias 
clases distintas de facción. Normalmente se sostiene que los mo- 
dernos representantes del subcilán Pyen Tingsa son el linaje prin- 
cipal de los N'Ding, del que existe gran número de ramas. Al- 
gunas son gumiao, otras incluyen jefes de gran influencia. La 
historia anteriormente citada puede utilizarse, pues, no sólo 
para señalar la oposición entre los Marip gumsa y gumlao, sino 
también para justificar las facciones entre las secciones gumsa 
rivales del clan Marip, los N'Ding por una parte y los Um, Nin- 
egrang y Rureng por otra”, 

Pienso que se concordará en que todos los ejemplos de tra- 
dición que he citado en este capítulo indudablemente constitu- 
yen mito en el sentido ortodoxo, clásico de la palabra. Pero en 
cada caso las implicaciones estructurales del mito son totalmen- 


9. Kawlu Ma Nawng (19442), pp. 4, 5 y 13. 
10 CE, Kawlu Ma Nawng (1942), pp. 6 y 8. 
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te ambiguas y varían de acuerdo con los intereses del individuo 
que cita la historia. 

En el capítulo TV, al describir las vendetas y facciones de 
Hpalang, he mostrado cómo se utilizan las tradiciones sobre el 
pasado muy reciente para hacer afirmaciones argumentadas so- 
bre el estatus de los individuos vivos, Me referí a estas historias 
de Hpalang como «mito», aunque señalé que no caen dentro de 
la definición normal de mito, puesto que se supone que los acon- 
tecimientos son recientes y los personajes seres humanos ordi- 
narios. Los relatos que ahora he presentado son mitos en el sen- 
tido clásico; tratan de dioses y semidioses y antepasados de «s- 
tatus semidivino y la mayor parte de ellos son ampliamente 
compartidos por los pueblos que hablan jinghpaw. No creo que 
sea ir muy lejos decir que cualquier narrador de sagas jinghpaw 
(jarwa) de las colinas Kachin, si se le pregunta de forma ade- 
cuada, dará una versión de la creación y del principio de la hu- 
manidad que fácilmente se puede apreciar como la «misma his- 
toria» que se presenta en las Figs. 6 y 7 (pp. 291, 293). Pero sólo 
será la misma historia en el entramado general, variando los 
pequeños detalles de tal forma que engrandezcan (implícita- 
mente) el estatus personal del narrador. En otras palabras, lo 
que han mostrado las pruebas de este capítulo es que el mito 
de tipo ortodoxo varía de la misma manera y por las mismas 
razones que el mito de tipo no-ortodoxo que he citado en el caso 
de Hpalang. 

Mi conclusión es que la definición antropológica normal de 
mito es una categoría inadecuada por lo que respecta a los ka- 
chin. Las narraciones sagradas -——es decir, los relatos sobre los 
seres divinos que son ampliamente conocidos— no tienen ningu- 
na característica especial que les distinga de los relatos sobre los 
sucesos locales de hace 20 años. Ambas clases de relatos tienen 
la misma función: su narración es un hecho ritual (en mi sentido 
del término) que justifica uma concreta actitud adoptada por el 
narrador en cl momento de contarla. 

Me veo llevado, por tanto, a la conclusión de que la existen- 
cia de un entramado en que se está de acuerdo de ninguna for- 
ma es un indicio de solidaridad social ni de equilibrio. Esta con- 
cepción contradice la que han sostenido la mayor parte de los 
antropólogos, en todo caso hasta hace muy poco tiempo. Desde 
la época de Malinowski ha sido un lugar común que el mito 
sirve para sancionar el comportamiento social y para validar los 
derechos de individuos y grupos concretos dentro de un sistema 
social concreto. Puesto que cualquier sistema social, por estable 
y equilibrado que sea, contiene facciones opuestas, por fuerza 
deben existir distintos mitos que validen los derechos concretos 
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de los distintos grupos de personas. El propio Malinowski vio 
esto y la cosa ha sido resaltada por outros, singularmente por 
Fortes" y Firth*. Pero cl razonamiento de estos autores, si los 
entiendo correctamente, es que cualesquiera que puedan ser las 
tensiones y las oposiciones locales dentro de un sistema social, 
la estructura global está de algún modo en equilibrio, equili- 
brándose los alegatos de un grupo con los de otro. En el análisis 
de Fortes, por ejemplo, el mismo hecho de que los rivales na- 
moos y talis en la sociedad tallensi utilicen la misma lengua 
de expresión ritual parece tomarse como una prueba de la esta- 
bilidad global del sistema total *. 

Lo que estoy sugiriendo es exactamente lo contrario de esto. 
El mito y el ritual es un lenguaje de signos cn términos de los 
cualcs se manifiestan los alegatos a los derechos y al estatus, 
pero es un lenguaje de discusión, no un coro de armonía. Si a 
veces el ritual es un mecanismo de integración, también puede 
defenderse que muchas veces es un mecanismo de desintegra- 
ción. Una adecuada asimilación de este punto de vista requiere, 
diría yo, un cambio fundamental en el concepto antropológico 
corriente de estructura social, 


11. Fortes (1945), 
12 Firth (1932), 
13. Fortes (1945), espccialmente pp. 24 y se. 
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X. CONCLUSION 


En el primer capítulo he planteado mi problema como si se 
tralara del estudio de cómo una concrcta estructura puede asu- 
mir una diversidad de interpretaciones culturales y cómo dis- 
tintas estructuras pueden representarse por el mismo conjunto 
de símbolos culturales. 

Esto es lo que aproximadamente hemos encontrado. La po- 
blación del área de las colinas Kachin no es culturalmente uni. 
forme; uno no esperaría que fuese así por las variaciones eco- 
lógicas. Pero si omitimos esa gran parte de la cultura que se ocu- 
pa de la acción económica práctica —es decir, todo lo que Ma- 
linowski podría haber considerado como aparato para la satis- 
facción de las necesidades humanas básicas—, todavía nos que- 
da algo, ese algo de que se ha ocupado este libro bajo el título 
de la acción ritual. Y en lo que concierne a estos aspectos ritua- 
les de la cultura, la población del árca de las colinas Kachin es 
relativamente uniforme. La gente puede hablar distintas lenguas, 
vestir distintas clases de ropas, vivir en diferentes clases de ca- 
sas, pero entienden mutuamente su ritual, Los actos rituales son 
formas de «decir cosas» sobre el estatus social y la «lengua» 
en que se dicen estas cosas es común a toda el área de las co- 
linas Kachin. 

Los birmanos que administraban el área antes de la llegada 
de los británicos comprendieron esto muy bicn. Tenemos una 
descripción que data de 1835 de un acio ritual que ilustra per- 
fectamente lo que quiero decir. Doy la historia en resumen !. 


En 1836 el valle de Hukawng estaba administrado por el go- 
bernador birmano de Mogaung. Por lo que respecta a los kachin, 
había asumido las funciones rituales correspondientes al antiguo 
saohpa shan de Mogaung. En esta época sc guardaban en los 


L MHanmay (1837) y Hanoay (1847) contienen relaciones que son sustancial 
an idénticas, pero en cada una de ellas faltan determinados detaHes de 
otra. 
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monasterios budistas de Mogaung tres altares (¿imágenes?) por- 
tátiles que se decía que albergaban a los nat del antepasado fun- 
dador del linaje del saohpa de Mogaung; en otras palabras, eran 
los nat del móng de Mogaung. Sus nombres eran Chow Pya Ho 
Seng, Chow Sue Kap Ha, Chow Sam Loung Hue Mong. En vida 
habían sido tres hermanos. Los nombres eran títulos reales shan 
ortodoxos. En todas las ocasiones de ceremonias estatales o 
cuando el gobernador de Mogaung iba de viaje, los tres nat se 
sacaban y «colocaban en tres pequeños templos hechos de bam- 
bú transportado a hombros de hombres». 

En 1836, el gobernador birmano visitó Maingkwan y recibió 
la sumisión de las celebridades shan y kachin locales. El proce- 
dimiento fue como sigue. «La ceremonia comenzó matando un 
búfalo, lo que se efectuó con varios golpes de mazo, y la carne 
del animal se cortó y guisó para la ocasión, presentando luego 
cada Tsobua? su espada y su lanza a los espíritus de los tres 
hermanos... A estos nat se hiceron ofrendas de arroz, came, etc., 
y una vez hecho esto, cada persona implicada en prestar jura- 
mento recibió en mano una pequeña porción de arroz y, arrodi- 
llado, con las manos cogidas sobre la cabeza, escuchó los jura- 
mentos leídos tanto en lengua birmana como cn shan. Después, 
este papel en que se habían escrito los juramentos se quemó 
hasta hacerse ceniza y se mezcló con agua, dándose a beber una 
taza de la mezcla a cada Tsobua, quienes, antes de hacerlo, repe- 
tían la afirmación de que mantendrían el juramento. La cere- 
monia acabó con todos los jefes sentados juntos y comiendo del 
mismo plato. Los jefes a que se administró este juramento de 
indulgencia cran el dirigente de Maingkwan, un shan, el Daiphia 
Gam?, un jinghpaw Tsasen, el Tsobua de Panwa, un Jinghpaw 
Lahpai, Wing Kong Moung (¿N"Wanghkang Nawng?) y el jefe 
«Situngyen», junghpaws Marip, Tarepoung Moung, un jinghpaw 
Tsascn, y «Ngeeren Gyaung», un shan, todos los cuales recono- 
cían virtualmente mediante este acto la supremacía de las auto- 
ridades birmanas y su propio sometimiento al reino de Ava, 


Esta es un cjemplo, seguramente casi perfecio, de ritual en 
el sentido durkheimiano. Cada detalle, desde la muerte del bú- 
falo hasta la bebida final del juramento y la comida del mismo 
plato, parece denotar un acto de solidaridad social. Incluso el 
sentido místico de «euforia» parece haber estado allí, pues se- 
gún Hannay, un obscrvador sagaz y crítico, quedó impresionado. 
Sin embargo, ¿pueden considerarse los contribuventes a esta ce- 

2, Hannay aplica tsobua fsaokpa) igualmente a los kachin y a Jos shan. 


3. El gobernador birmane murió más tarde y al año siguiente el Dauibpa 
Gam 548 casá con su viuda (véase p. 241). 
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lebración como miembros de «una sociedad»? Según los stan- 
dards de la etnografía ordinaria, evidentemente no; según los 
"standards de este libro puede que sí. Pero un ritual de este tipo, 
¿denota realmente «integración», «Solidaridad» y «equilibrio» 
sociales? 

En este caso particular ocurre que sabemos que el Daipha 
Gam y Tarepoúng Moung (Tari Bum Nawng) habían estado en 
vendeta el año anterior, que durante uno o dos años después 
el Daipkha Gam tuvo el cstatus de una especie de subgoberna- 
dor de toda la zona de Hukawng y que cinco años después los 
gumsa N'Ding (jefes Marip) habían unido sus fuerzas con los 
gumiao y expulsado al Daipha Gam de su aldea natal. Esto no 
parece indicar ningún marcado grado de continuada solidari- 
dad social. Si entonces aceptamos la concepción durkheimiana 
de que los rituales religosos son representaciones de la solida- 
ridad del grupo participante, claramente necesitamos compren: 
der que la solidaridad sólo necesita existir en el momento en que 
ticne lugar el ritual; no podemos deducir una continuada soli- 
daridad latente después que se ha terminado la celebración del 
ritual. 

Todo lo que verdaderamente muestra mi ejemplo es que los 
birmanos, los shan y los kachin del valle de Hukawng compar- 
tían en 1837 un lenguaje común de expresión ritual; todos ellos 
sabían cómo hacerse comprender en este «lenguaje» común. Lo 
que no quiere decir que lo dicho en este «lenguaje» fuese «cier 
to» en la realidad política. Las exposiciones del ritual en cues- 
tión se hicieron en términos del supuesto de que existía un es- 
tado shan ideal estable con el saohpa de Mogaung a la cabeza 
y con todos los jefes shan y kachin del valle de Hukawng como 
sus leales siervos vasallos. No tenemos verdaderas pruebas de 
que ningún verdadero saohpa de Mogaung dispusiera jamás de 
tal autoridad, y sabemos por seguro que, cuando tuvo lugar este 
concreto ritual, no había habido un genuino saohpa cn Mogaung 
desde bacía 80 años. Detrás del ritual no estaba la estructura 
política de un verdadero estado, sino una estructura «como si» 
de un estado ideal. Este sistema del «como si» necesita distin- 
guirse de las categorías del hecho político que, a primera vista, 
parece estar manifiesto en las diferencias culturales abicrtas. 

. Una parte de mi objetivo al escribir este libro ha sido de- 
mostrar que en los contextos como el que encontramos en el 
norte de Birmania, las convenciones etnográficas ordinarias so- 
bre qué constituye una cultura o tuna tribu son totalmente ina- 
decuados. No estoy sugiriendo que ésta sea una idea completa- 
mente nueya, pero considero que es una cuestión de importancia 
teórica general que se debe destacar. 


Gran parte del moderno trabajo antropológico de campo ha 
sido llevado a cabo en zonas donde existe una palpable falta de 
coincidencia entre las fronteras de los fenúmenos estructurales 
y culturales, Mi tesis consiste simplcmente en que la utilización 
convencional de culturas unitarias sirve para oscurecer la sig- 
nificación de tales hechos. Permitaseme citar un ejemplo rernoto 
del campo kachin. Los tswana de Bechuanalandia se diferencian 
políticamente en diez tribus; bastante más de la mitad dc! total 
de la población pertenece a las tribus ngwato y tawana. De éstos 
se nos dice que: 


«Unas cuatro quintas partes de la tribu ngwato... consta de 
los que originalmente eran personas cxtranjeras, y entre los ta- 
wana la proporción cs aún mayor. Los miembros de la tribu, ade- 
más, difieren a veces en costumbres y lengua. Entre los ngwato, 
por ejemplo, hay sarwa, que por lengua y costumbres son hos- 
quimanos y no bantúes; kalaka, koba, herero, rotse y otros, que 
aunque bantúcs no pertenccen al grupo sotho (de los que los 
tawana son una división), sino que hablan sus propias lenguas 
y tienen costumbres distintas de las de sus gobernantes; y kwe- 
na, kaa, Kgatla, kburutshe y muchos otros, que son del tronco 
iswana, pero dificren en diversos detalles de ley y costumbre 
de los ngwato propiamente dichos.» * 


A pesar de esta situación empírica cocontramos que, para 
propósitos comparativos, Murdock ha tratado a los tswana como 
urna sociedad y como una cultura? Encuentro difícil compren- 
der qué significa verdaderamente la noción de unidad cultural 
en tal caso, 

Con respceto a mi propia zona, he pretendido hacer mucho 
más que una mera ruptura de las convenciones existentes con 
respecto a la separación de shan y kachin, y he tratado también 
de decir algo sobre el mecanismo de un tipo de proceso social 
que supera cstas distinciones culturales. 

Esto me ha traído grandes dificultados en materia de presen- 
tación, La generación de antropólogos británicos a que pertenez- 
co ha proclamado orgullosamente su creencia en la irrelevancia 
de la historia para comprender la organización social. Lo que 
realmente se quiere decir mediante estos argumentos no es que 
la historia sea irrelevante, sino que es muy difícil pasarla al 
papel, Nosotros los antropólogos funcionalistas no somos ver- 
daderamente «anlihistóricos» por principios; se trata simplemen- 


4. Schapera (1992), p. v. 
5. Murdock (1949), pp. x, 253 y 374, 
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te de que no sabemos cómo encajar los materiales históricos 
dentro de nuestro entramado de conceptos. Así, el profesor 
Evans-Pritchard, que es uno de los defensores más firmes de la 
teoría del cquilibrio en la antropología social británica, aboga 
también por la utilización de la historia cn el análisis antropoló- 
gico *, pero todavía no ha explicado cómo se pueden resolver 
las inconsistencias entre las dos posiciones. La hermosa lucidez 
del escrito de Evans-Pritchard sólo es posible porque él mismo 
se limita a la descripción de ciertos tipos irreales de situaciones, 
a saber, la estructura de sistemas en cquilibrio. Lo que yu he 
- tratado de hacer en este libro es describir la estructura de un 
sistema que no está en cquilibrio y mi método de demostración 
ha implicado tratar de exhibir dos o tres «sisternas ideales» di- 
ferentes al mismo tiempo. No alego que el resultado sea sencillo 
o lúcido, pero mc parece que contiene algunas proposiciones que 
en absoluto han sido planteadas de esta forma con anterioridad, 

Permítaseme que intente elaborar un poco más esta doctrina 
de los sistemas modelo vu ideales. 

El sociólogo, en cuanto opuesto al ctnógrafo, siempre se ocu- 
pa de sociedades idcales más bien que de sociedades empíricas. 
Esto ha sido así desde los mismos principios. Spencer, por ejem- 
plo, originalmente se propuso que la segunda parte de Principles 
of Sociology contuviera 


Datos generales, funcionales y estructurales, como reuni- 
dos a partir de un estudio de sociedades y sus cambios; en 
otras palabras, las generalizaciones empíricas a que se llega 
mcdiante la comparación de distintas sociedades y sucest 
vas fases de la misma sociedad”. 


Los «datos generales» se conciben encajados en el modelo 
ideal de sociedad humana en un momento concreto de su desa- 
rroHo y se obtienen por observación de sociedades que se supo- 
ne, por definición, que están en una fase concreta, es decir, en 
una situación estática irreal. Los evolucionistas nunca trataron 
con detalle -—todavía menos observaron— lo que verdaderamen- 
te ocurre cuando una sociedad en estadio A cambia a una socie. 
dad en estadio B; simplemente defendían que todas las socie- 
dades en estadio B debian haber evolucionado de alguna manera 
de las sociedades en estadio A. Coherentes con csta aproxima- 
ción, cuando los evolucionistas utilizaron los materiales de la 
etnografía empírica para ilustrar su argumento, escogieron a 
propósito «sociedades» que no fueran interdependientes. Si las 


6, Evans-Pritchard (1951), passim. 
7. Spencer (1858), citado Rumney (1234). 


sociedades eran contemporáneas, cran especialmente remotas, 
preferiblemente separadas por grandes extensiones de mar; si 
eran adyacentes, no eran contemporáneas; cabría pronunciarse 
sobre la superioridad técnica de los griegos sobre los antiguos 
egipcios, pero el problema de la interrelación contemporánea de 
la estructura política en Atenas y Esparta quedaba fuera del 
campo de la antropología. 

Los sistemas modelo de todos los primeros antropólogos, 
tanto si se expresaban en términos culturales como si lo hacian 
en términos estructurales —el pueblo kava, la cultura megalíti- 
ca, la fase matriarcal, etc.—, eran vastos y vagos. De hecho, hom- 
bres preparados todavía escriben grandes volúmenes sobre dos 
pueblos matriarcales del pasado sin proporcionar una detallada 
explicación de cómo podría funcionar una sociedad matriarcal *. 
Pero estos sistemas modelo tienen un elernento común en el he- 
cha de ser concebidos como sistemas estables y fijos, en que 
son. tipos ideales. 

Los modernos antropólogos sociales suclen operar en una es- 
cala mucho más modesta y con mucho mayor detalle, pero sus 
«sociedades» siguen siendo, sostengo yo, en gran medida siste- 
mas modelo, cuya estabilidad es una hipótesis y no un hecho 
establecido. Pero debido a que los antropólogos, desde los mis- 
mos comienzos, siempre han tratado la ficción de «una socie- 
dad» como algo aislado, siguen sin tener un lenguaje cn el que 
poder describir los sistemas sociales que son a la vez contem- 
poráneos y adyacentes, es decir, que tiene una verdadera interre- 
lación. 

Todavía en 1938, Malinowski seguía describiendo tales situa- 
ciones como el «contacto» o «impacto» entre culturas distintas. 
Los Wilson, que en 1945 publicaron una obra titulada The Ana- 
lysis of Social Change, seguían claramente considerando los pro- 
ductos de tal interacción como algo fundamentalmente inmoral 
y «destructivo de la ley, la lógica y la convención» ?. 

Hace mucho tiempo que los antropólogos americanos acuña- 
ron la expresión aculturación, pero no parecen haber desarro- 
llado ningún entramado de conceptos que haga posible una teo- 
ría sociológica del moderno proceso de que se trata. En la ma- 
yor parte de los casos, los estudios de aculturación se convier- 
ten en análisis de los cambalaches de rasgos concretos entre con- 


2. V. z., Thomson (199. Esic autor supone que los Kkhasis de Assam pro- 
porcionsn un ejemplo concreto de matriarcado. Los khasis no son ahora ma- 
triarcales. Si lo han sido en el pasado, es un problema de especulación. 

9. Wilson (1945), p. 133. CI. la aseveración categórica del mismo autor; “todo 
análisis objetivo de las relaciones sociales se apoya en el supuesto de que cons- 
tituyen sistemas coherentes, que en cualquicr terreno se sostienen y determi- 
nan inexorablemente”, op, cit., p. 23. 


306 


Cretas ¿Culturas aisladas a lo largo de un concreto período his- 
tórico ”. 

Mi concepción es que la teoría del equilibrio de la antropo- 
logía social estuvo justificada en algún momento, pero que aho- 
ra necésita una drástica modificación. No podemos seguir con- 
tentándonos con el intento de establecer una tipología de siste- 
mas fijos. Debemos reconocer que pocas sociedades, si es que 
alguna, de las que puede estudiar un moderno investigador de 
campo presentan una marcada tendencia hacia la estabilidad. 
Por otra parte, sostengo que sería posible para los antropólogos 
desarrollar métodos de análisis de los sistemas sociales en cam- 
bio que evitaran las generalizaciones metafísicas del tipo que ha 
condenado justamente el profesor Popper a título de «histori- 
cismo» *. 

El cándido reconocimiento de que los sistemas sociales mo 
son natural y necesariamente estables, no obliga sin remedio 
al antropólogo social de mentalidad estructuralista a abandonar 
todas sus técnicas tradicionales de análisis, pues sigue estando 
justificado continuar utilizando ficciones científicas %, En las si- 
tuaciones prácticas del trabajo de campo, el antropólogo siem- 
pre debe tratar los materiales de observación como si formaran 
parte de un equilibrio global, pues de otra forma la descripción 
resultaría casi imposible. Todo lo que pido es que se reconozca 
francamente la naturaleza ficticia de este equilibrio. 

En este libro, mis descripciones de las pautas de organiza- 
ción gumsa, gumiao y sham son en gran medida descripciones 
como si, se refieren a modelos ideales más bien que a socieda- 
des rcales, y lo que he estado tratando de hacer es presentar un 
modelo lo bastante convincente de lo que ocurre cuando tales 
sistemas como si interaccionan. Una descripción sociológica del 
proceso del cambio social, si pretende tener algo de generalidad, 
dcbe remitirse a un modelo de este tipo, más bien que a un 
ejemplo concreto, No es posible, sostengo, describir tales pro- 
cesos de cambio directamente a partir de la observación de los 
datos etnográficos de primera mano. Lo que debemos hacer es, 
primero, analizar los hechos etnográficos mediante referencias 
a sistemas completos abstractos concebidos como existentes en 
equilibrio inestable, y luego postular que la confusión de la rea- 
lidad nace de la inierpenetración de estos sistemas ideales ines- 
tables. 

Así descrito, mi método suena como un instrumento esco- 
lástico de lo más puramente académico. Pero mi alegato es que 


10, Véase Herskoyits (1948), Parte 6; Tax (1952). 
11. Popper (1945). 
12 Valhinger (1924), 


los kachin y los shan realmente conciben su propia sociedad de 
esta manera. Los propios kachin tienden a pensar de la diferen 
cia entre gumsa y gumiao y la diferencia entre gumsd y shan 
como diferencias del mismo tipo general. Además, reconocen 
que estas diferencias no son absolutas: los individuos pueden 
cambiar de una categoría a otra. Los kachin hablan de la gente 
que ase vuelve gurtlao» o que «se vuelven shan» (gumlao tai; 
sam tai). Esto implica que los propios kachin conciben la dife- 
rencia entre los shan y los kachin gumsa como una diferencia 
de idea, y no, como el etnólogo nos hubiera hecho creer, como 
una diferencia de tipo étnico, cultural o racial. 

También implica que los kachin de convicción gumsa pueden 
conceptualizar con bastante claridad otras formas de vida. La 
- organización ritual gumsa proporciona, para un kachin gumsa, 
un modelo de sociedad al que él imagina que se conforma su 
propia sociedad real. Pero también es consciente de otros posi- 
bles modelos estereotipados, el gumlao y el shan, con los que 
puede compararse su propia sociedad. 

El estereotipo o versión del modelo de cada una de estas tres 
sociedades es bastante exacto, pero la aplicación de cestas catego- 
rías a las comunidades reales es decididamente flexible. Aunque 
los tipos ideales son bastante diferenciados, los tipos prácticos 
se superponen. 

A partir de la descripción verbal abstracta que los propios 
kachin proporcionan, no se supondría que pudiera habcr mucha 
confusión entre los tres tipos de organización. Sin embargo, en 
la práctica, frecuentemente se encuentran comunidades que son 
consideradas gumsa desde algunos puntos de vista y gumiao 
desde otros; existen otras comunidades que son simultáneamen- 
te gumsa kachin y shan. En otras palabras, cl problema de si 
una determinada comunidad es gumiao, gumsa o shan no es ne- 
cesariamente determinable en el reino de los hechos empíricos; 
es un problema, en parte y en cualquier caso, de actitudes e 
ideas de los individuos concretos en un momento concreto. Exis- 
ten, como hemos visto, gran número de «actos rituales» que pue- 
de decirse que tienen el mismo significado tanto si el actor es 
shan, kachin gumsa o kachin gumiao, pero las deducciones que 
deben extraerse de tales actos serán completamente distintas en 
cada caso, 

Que tal ambigiiedad no conduzca completamente a un falso 
entendimiento se dcbe a la esencial vagucdad de todas las ex- 
posiciones rituales. El ritual y la mitología «representa» una ver- 
sión ideal de la estructura social. Es un modelo de cómo la gente 
supone que debe estar organizada su sociedad, pero no es nece- 
sariamente la meta hacia la que se esfuerzan. Es una descripción 
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simplificada de lo que es, no una fantasía de lo que debería ser. 
Pero las exposiciones que se hacen en los actos rituales son ex- 
posiciones vagas; no tienen la calidad de las descripciones cien- 
tíficas y, debido a esto, el mismo acto ritual puede tener signifi- 
cación en un contexto shan y también en un contexto kachin. 

Desde el punto de vista del observador exterior, un dominio 
político kachin (mung) que esté favorablemente situado desde 
el punto de vista económico, puede fundirse y convertirse en 
parte de un »móng shan. También desde el punto de vista del 
observador exterior, el proceso puede consistir en que algunos 
kachin «se convierten en shan», pero para el actor, este cambio 
puede resultar escasamente perceptible. Al volverse sofisticado, 
el individuo simplemente empieza a conferir valores shan a ac- 
tos rituales que anteriormente sólo tenían significación kachin. 

Comencé este libro con el testimonio de un kachin que se 
había vuelto shan. He aquí otra exposición tomada de la misma 
fuente : 


Fuimos virtualmente absorbidos, convirtiéndonos gra- 
dualmente en shan de raza porque los resultados del ma- 
trimonio mixto más parecian shan que kachin. La transición 
al budismo fue fácil, puesto que nuestro budismo incluye el 
culto a los nat. La única cosa que ellos (sus hermanos shan) 
tomaron de nosotros fue un par de venganzas de sangre 
pendientes Y, 


Sólo el observador exterior tiende a suponer que los cambios 
de la organización cultural y estructural de un grupo deben te- 
ner una significación destructiva. Suponer que el cambio es 
«destructivo de la ley, la lógica y la convención» sólo es un pre- 
juicio del antropólogo etoocéntrico. 

Aparte de este tendencioso problema de la intervariabilidad 
de la cultura y la estructura de una sola área, el terna más im- 
portante de este libro, me parece, es mi documentación de la 
relación entre el sistema matrimonial! mayu-dama de los kachin 
y la estructura de clases de la sociedad kachin. La hipótesis de 
que podría existir tal relación se origina en LéviStrauss y he 
dedicado una publicación anterior a mostrar que, a nivel de las 
ideas formales, este principio es fundamental para comprender 
la sociedad kachin gurmsa'*. Lévi-Strauss hizo la nueva sugeren- 
cia de que la existencia de un sistema matrimonial de tipo mayu- 
dama, que dirigiera una sociedad estratifcada en clases, condu- 
ciría por esta misma razón a la quiebra de la sociedad kachin. 


13. Harvey y Barton (19%), p. 81 n. 
14. LéviStrauss (1949), Leach (1952). 


Los materiales que aquí he reunido apoyan en parte el razona- 
miento de Lévi-Strauss, aunque la inestabilidad de la organiza- 
ción gumsa kachin no es, creo yo, completamente del tipo que 
LéviStrauss suponía. Desde el punto de vista de la teoría antro- 
pológica general, este caso es de gran interés. 

En algunos aspectos, la pauta kachin corresponde a la clá- 
sica sociedad primitiva de tipo segmentario (la organización 
«gentilicia» que Morgan ejemplifica con la organizacón social de 
los iroqueses y los antiguos griegos). Algunos de los mejores tra- 
bajos de los modernos antropólogos ingleses se han hecho en 
sociedades africanas de este tipo y los que pueden denominarse 
los principios típicos de la organización de linajes se compren- 
den ahora bien. Numerosas generalizaciones que podrían hacer- 
se para los nuer y los tallensi y los tiv se aplican igualmente a 
los kachin. En lo que los kachin resultan atípicos es tener un 
sistema de clases asociado con un sistema de linajes. Pero, como 
hemos visto, la política kachin está, como si dijéramos, a sólo 
medio palmo de la de los shan, que se parece muy estrechamen- 
te a lo que entendemos en Europa por el término feudalismo. 
La transición del tipo de organización kachin al tipo de organi- 
zación shan implica la sustitución de una relación directa arren- 
dador-arrendatario por una relación basada en el linaje común 
o bien en la dependencia por afinidad. Según el testimonio de 
este libro, es una transición difícil de hacer y a uno le gustaría 
saber si otros pueblos en otros momentos se han enfrentado con 
similares clecciones políticas de la misma manera. 


Y ahora yendo a otra cosa, He resaltado en todo momento 
que mi problema no es sólo tratar de entender por qué los ka- 
chin deben ser distintos de los shan; también necesito saber por 
qué los kacbin deben ser distintos entre si; por qué tenemos 
gauri y atsi que viven juntos y comparten el mismo sistema de 
parentesco y, sin embargo, hablan lenguas fundamentalmente 
distintas. También aquí se trata de un problema de dinámica 
social más bien que de estática social; las diferencias que dis- 
tinguen una subcategoría de otra no son fijas, pudiendo volver- 
se los atsi jinghpaw y los gauri atsi. ¿Por qué ocurre esto en 
unos casos y no en otros? 

En el capítulo 111 he tratado este problema en términos del 
criterio único del lenguaje. Defendí que necesitamos alguna ex- 
plicación sociológica para el hecho de que algunos grupos ka- 
chin cambien su afiliación lingiñística muy fácilmente mientras 
que otros son lingijísticamente conservadores hasta un punto ab- 
surdo. ¿Por qué mi comunidad-tipo de Hpalang debía tener seis 
grupos dialectales en una comunidad de 130 familias cuando en 
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otras partes del área de los kachin encontramos el fenómeno de 
una asimilación lingiñística ultrarrápida como en cl caso que se 
recoge en el Apéndice 1? 

En el capitulo 111 he sugerido que en las situaciones en que 
existe una libre elección sobre si un individuo o un grupo de 
individuos deben utilizar una Jengua mejor que otra, la lengua 
debe considerarse como un símbolo del estatus. Argumenté que 
en los sistemas giensa estables o en las jerarquías feudales es- 
tables debíamos esperar encontrar uniformidad lingilística, sien 
do el lenguaje favorecido el del grupo dominante; de forma simi- 
lar, en los sistemas gumlao estables, debíamos esperar que cada 
comunidad autónoma fuera dialectalmente distinta de la siguien- 
te. Mostré que esta teoría no encaja con la distribución real de 
las comunidades gumsa y gumiao tal como las encontramos. 

He mostrado ahora, no obstante, que pocas comunidades 
gumsa y gumido existentes pueden considerarse en ningún sen- 
tido estables. ¿Cómo afecta esto a la argumentación? 

Si el lector se remite otra vez al Mapa 3, p. 53, verá que las 
regiones en que las lenguas kachin están completamente entre- 
mezcladas y los pequeños grupos son obstinadamente conserva- 
dores en lo que respecta a la lengua corresponden a mis zonas 
ecológicas B y C (Mapa 2, p. 44). En la zona A, por otra parte, 
los kachin casi uniformemente hablan jinghpaw. | 

El análisis de la última parte del libro ha mostrado la exis- 
tencia de estabilidad política en dos tipos de situación: 


a. Una estructura de tipo feudal ha persistido en todas las 
llanuras arroceras shan. La lengua es más o menos consistente- 
mente tai, excepto por un reciente cambio al birmano cerca de 
las áreas urbanas birmanas, 

b. Un tipo de organización gumiao parece haber persistido 
en la mayor parte de los sectores septentrionales de los zonas 
B y C (Mapa 2, áreas de Htawgaw y Nam Tamai). Aquí los dia- 
lectos (maru y nung) cambian cada pocas millas, casi al pasar 
de una aldea a otra. 


Hasta este punto los hechos están de acuerdo con la teoría 
adelantada en el capítulo 111. 

Pero en todo el resto del área de las colinas Kachin tene- 
mos, sostengo yo, una endémica inestabilidad política. ¿Qué pasa 
entonces? Defendía antes que en la mayor parte de la zona B 
y en la parte meridional de la zona C (Mapa 2, área de Sinpraw), 
dada la relativa sequedad y la relativa alta densidad, la econo- 
mí de las comunidades de las colinas está esencialmente desequi- 
librada. La estabilidad temporal sólo puede conseguirse por mé- 
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todos políticos y militares. En estas zonas, tanto en las áreas 
gumsa como en las gumiao, la única unidad con continuidad de 
la estructura política es la aldea; todas las federaciones políti- 
cas de mayor tamaño están cambiando constantemente. En tales 
circunstancias, la peculiaridad de la lengua sirve para mantener 
la unidad con continuidad de la comunidad de aldca frente a 
los rápidos cambios de poder del mundo político exterior. 

Es en estas situaciones donde encontramos que las pequeñas 
unidades de aldea mantienen obstinadamente su singularidad 
lingitística, incluso dentro del entramado de una orgamización 
política gumsa. 

En la zona Á, por otra parte, existe mucha menos presión 
sobre los recursos, la economía está mejor fundamentada, es 
menos esencial para el grupo de aldea mantener su identidad 
territorial frente a los cambios políticos. Pero aquí, precisamen- 
te porque las condiciones económicas son potencialmente me- 
jores, es menos arriesgado recurrir a la experimentación políti. 
ca. Ahora el faccionalismo adopta distintas formas. En vez de 
aldcas de base territorial que compiten entre sí, tenemos la ri- 
validad entre gumsa y gumlao y entre uma du (hijo menor jefe) 
y ma gam (hijo mayor aristócrata). En estas condiciones, la len- 
gua deja de ser útil como bandera de solidaridad, pues el agru- 
pamiento de las personas sc produce ahora en términos de pa- 
rentesco más bien que de localidad. Todo esto es coherente con 
el hecho de que en toda la zona A sólo exista una forma princi- 
pal de habla kachin, a saber, cl jinghpaw, y que los grupos aje- 
nos a esta árca sean muy rápidamente asimilados al sistema 
jinghpaw. 

Tal vez esto no sea todo el asunto, pero proporciona por lo 
menos, creo yo, una explicación parcial de mi problema ori- 
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Finalmente, permítaseme el alegato de que el tipo gencral 
de análisis que he intentado en este libro puede tener valor en 
otros contextos, además de en el árca de las colinas Kachin. 
La situación cultural de las colinas Kachin, como la he descrito, 
es a la vez confusa y desconcertante, pero no cs excepcional. 
Por el contrario, defendería que en gran medida es una ficción 
académica suponer que en una situación etnográfica «normal», 
generalmente se encuentran «tribus» diferenciadas distribuidas 
sobre el mapa de forma ordenada con límites claros entre ellas. 
Por supuesto, estoy de acuerdo en que las monografías etnográ- 
ficas suelen sugerir que éste es el caso, pero ¿están los hechos 
probados? Mi propia concepción consiste em que el etnógrafo 
ha solido arreglárselas para distinguir Ja existencia de «una tri- 
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bu» sólo porque ha tomado como axiomático que esta clase de 
entidad cultural debe existir. En este sentido, muchas de tales 
tribus son ficciones etnográficas. 

Un caso a propósito lo proporciona la literatura de las áreas 
de las colinas Naga y Chin, situadas al ocste del área de las co- 
linas Kachin (véasc Mapa 1). La etnografía de esta región ha 
sido muy completa en gran número de monografías muy compe- 
tentes de distintos autores, en que sobresalen las obras de Hut- 
ton, Mills y Parry. En todos estos libros se toma como un axio- 
ma que el grupo que habla una lengya o dialecto diferenciado 
es, por definición, una tribu distinta o una sección de una tribu. 
Luego, cada una de estas secciones se trata como una entidad 
cultural y etnográfica diferenciada, con una historia diferen. 
ciada y distinta continuidad en cl tiempo. Algunas tribus, los 
naga sema por ejemplo”, tienen una organización que escasa- 
mente difiere en lo más mínimo de la descrita en este libro con 
el nombre de gumsa. Otras tribus, como los naga angami * se 
aproximan más a mi pauta gumlao. Pero se hace el supuesto de 
que tales categorías tribales son independientes. Los sema y los 
angami son geográficamente adyacentes pero no se representan 
como interactuantes ningún sentido institucional. Toda esta 
aproximación me parece que se basa cn premisas falsas. 

No niego, por supuesto, que dentro del área de los chin-naga 
haya una gran diversidad de culturas, pero que deba tratarse 
de una diversidad estable me parece inconcebible. No es segura- 
mente el caso que, a lo largo de un período, ha habido un cam- 
bio del poder económico y político de un centro geográfico a 
otro, junto con los correspondientes reajustes en el entramado 
total de relaciones intergrupales, a todos los niveles de la escala, 
a todo lo ancho del árca? 

En tal situación, sugiero yo, es inútil intentar recoger todas 
las variaciones etnográficas estereotipadas, pues son casi innu- 
mcrables. El cinógrafo laborioso puede encontrar exactamente 
tantas «tribus» distintas como pretenda buscar. 

La descripción de Mills de los naga ao proporciona un ejem- 
plo de lo dicho, La categoría tribul ao se presenta aquí abar 
cando tres categorías subtribales o secciones: chongli, mong- 
sen y changki, Estas secciones, según Mills, «indudablemente re- 
presentan distintas olas de inmigración que hablan distintos dia- 
lectos»". Las comunidades locales por regla general contienen 
varios barrios (khel) que corresponden a las aldeas (kahtawng) 
de mi análisis de los kachin. Los barrios de una comunidad lo- 

15. Hutton (1921tb). 
6. Hutton (1921a). 
17. Mills (1926), p. 2. 
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cal ao constan todos, por regla general, de una sección tribal 
(chongli, mongsen o changki), pero no siempre ocurre así. Algu- 
nas comunidades son compuestas. En algunas de las comunida- 
des compuestas, los miembros de los distintos barrios hablan 
todos el mismo dialecto; en otros casos, no obstante, los miem- 
bros de barrios adyacentes de una misma comunidad mantienen 
diferencias de dialectos y de costumbres sociales. En resumen, 
parece que las diferencias entre las categorías chongli, mongseny 
y changki son análogas a las que se dan entre jinghpaw, atsi y 
maru en algunas partes de las colinas Kachin. 

Mills admite la dificultad de utilizar las diferencias dialec- 
tales como criterios cruciales de diferenciación cultural, y sin 
embargo supone que es razonable escribir de los chongli, los 
mongsen y los changki como entidades etnográficas diferencia- 
das. No hay ninguna sugerencia en su libro de que la organiza- 
ción social de los mongsen pueda ser interdependiente de la de 
los chongli y changki, y viceversa. 

No puedo creer que ningún análisis que siga estas líneas pue- 
da corresponder estrictamente a los hechos. Me parece axiomá- 
tico que donde las comunidades vecinas tienen relaciones econó- 
micas, políticas y militares demostrables entre sí, el campo de 
cualquier análisis sociológico útil debe superar las fronteras cul- 
turales, 

En mi propio estudio he evitado cualquier intento de presen- 
tar las variaciones de la cultura kachin como características de 
entidades «tribales» de cualquier escala. También he tratado de 
evitar el común artificio etuográfico de representar la variación 
cultural como desviación aberrante de una norma ortodoxa cen- 
tral. No me ocupo del comportamiento del kachin medio; me 
ocupo de la relación entre el verdadero comportamiento kachin 
y el comportamiento ideal kachin. Y teniendo esto presente, he 
tratado de presentar las variaciones culturales kachin como dis- 
tintas formas de compromiso entre dos sistemas éticos conflic- 
tivos. 

Yo creo que este tipo de análisis puede desarollarse conside- 
rablemente y que podría ser útil su aplicación a muchas partes 
del mapa etnográfico. La región de las colinas Chin y Naga, a 
la que me he referido, sólo es una de ellas. 
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Apéndices 


Il, ALGUNOS CASOS DOCUMENTADOS DE CAMBIO 
ETNGUISTICO 


1. El jinghpaw se vuelve shan 


El primer europeo que visitó Hkamti Long (Putao) fue Wi- 
cox en 1828. Recogió del área shan que «la masa de la población 
trabajadora es la tribu kha-phok, cuyo dialecio está estrecha- 
mente emparentado al singpho». Otros no shan dependientes de 
los shan eran los kha-lang, con aldeas sobre el Nam Lang, «cuya 
lengua se parecía casi más a la de los singpho que a la de los 
nogmung, una tribu situada sobre el Nam Tisang». 

El prefijo «kha-» denota en shan de Hkamti al siervo: «phok» 
(hpaw) es el término que aplican los maru y los shan de Hkam- 
ti a los jinghpaw. Por tanto, kha-phok significa «siervo jingh- 
paw». 

En 1925 Barnard describió Hkamti Long como él la conoció. 
Señaló que la población shan incluía una importante clase de 
siervos (lok hka) dividida en distintas «tribus», que él suponía 
de origen tibetano, pero señalaba: «No he podido conseguir ni 
siquiera un pequeño vocabulario de su lengua dado que han sido 
absorbidos por los shan, cuya lengua y vestuario han adoptado 
por completo». Parecería que la lok hka de Barnard deba incluir 
a los descendientes de los kha-phok y kha-lang de Wilcox. Los 
habitantes de «las aldcas sobre el Nam Lang» hablan ahora 
shan; pero la población que habla jinghpaw al otro lado del Mali 
Hka —<que se denomina a sí misma duleng— alega cstar empa- 
rentada con estos «shan»+ del Nam Lang, 

De los nogmung, Barnard recogió: «Están siendo gradual- 
mente absorbidos por los shan... han adoptado el vestuario shan 
y casi todos hablan shan en sus casas». No obstante, algunos 
nogmung todavía hablaban una variedad del jinghpaw en 1925. 
Se denominaban a si mismos Sam-hpyen, que es la expresión 
jinghpaw para «soldado shan», y presumiblemente cn algún mo- 
mento habían tenido el estatus de mercenarios de sus señores 
shan, 
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Las obligaciones feudales de esta clase se rompieron durante 
la ocupación británica y, en 1940, comenzó a funcionar en Nog- 
mung una escuela jinghpaw. Por tanto, la tendencia de los po- 
bladores locales a convertirse en shan puede haberse invertido. 
Probablemente los nogmung están volviendo a convertirse en 


jinghpaw. 


Referencias 
Wilcox (1832). Barnard (1925); (1934). 


2. Los assameses se vuelven jinghpaw 


Durante el período 1824-1837, en que los británicos tomaron 
contacto por primera vez con los jinghpaw de Assam y del valle 
de Hukawng, hay repetidas referencias al hecho de que los jingh- 
paw esclavizaban a los assameses en grandes cantidades y los 
comercializaban hacia Birmania por el Hukawng. Algunos de es- 
tos esclavos eran comercializados hacia los shan y los birmanos, 
pero algunos se retenian en el Hukawng. Está bastante claro 
que en 1835, cuando Bayfield y Hannay visitaron el Hukawng, 
estos esclavos assameses eran todavía palpablemente assameses. 

A lo largo del siglo xrx, los descendientes de estos esclavos 
assameses continuaron desempeñando un papel vital en la eco- 
nomía del Hukawng. Permanecieron siendo «esclavos» pero se 
volvieron jinghpaw en lengua y costumbres. En 1925, los escla- 
vos fueron obligatoriamente manumitidos. Se encontró que ha- 
bía 3.466 esclavos de un total de población de 7.903 personas. 
De los esclavos manumitidos, todos los cuales hablaban jingh- 
paw, 2.051 alegaban ser de origen assamés. 


Referencias 
Selection of Papers (1873), especialmente Bayfield y Hannay. 
Barnard (1930). 


3, Los naga se vuelven jinghpaw 


Lo que sigue es una cita de Dewar (1931): 

«Los naga pangaw y pyengoo, que residen en las colinas si- 
tuadas al norte y al este de la confluencia de los ríos Namhpuk 
y Tanai, fueron los primeros en dejar sus hogares ancestrales 
en las fuentes del Nambpuk. Emigraron hace unas diez genera- 
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ciones, ocupando sus actuales solares con permiso de los kachin 
a los que, según la costumbre tribal kachin, hicieron regalos. Los 
haga paugaw intercambiaron libremente matrimonios con los 
kachin y, a excepción de unas pocas familias que en apariencia, 
vestuario, hábitos y costumbres son prácticamente idénticos a 
los kachin, pueden considerarse actualmente un clan extinguido. 
Los naga pyengoo, fundamentalmente los hombres, han adop- 
tado casi completamente el vestuario kachin, pero todavía guar 
dan muchos de los hábitos y costumbres de sus antepasados, La 
veracidad de su prolongada residencia en sus actuales colinas 
está ampliamente demostrada por su apariencia, la familiaridad 
con que hablan el dialecto kachin y las afirmaciones de sus ve- 
cinos del valle de Dalu, shan y kachin,» 

Dc los naga pyengoo mencionados aquí, su señor supremo, 
el jefe kachin de la zona de Lajawn, dice: «Hemos sido sus se- 
ñores durante las últimas cuatro o cinco generaciones. No sé . 
cómo nos convertimos en sus señores. Fue durante la época de 
Mogaung Wa (es decir, del saohpa shan de Mogaung) cuando los 
Hawseng (shan) mandaban en todo el país.» 

Los otros detalles etnográficos recogidos por Dewar relati- 
vos a los «naga pyengoo» son coherentes con la concepción de 
que estas gentes son ahora culturalmente indistinguibles de los 
otros ín. l 


Referencias | 
Dewar (1931), pp. 268, 277, 2789. 


4. Los shan se vuelven jinghpaw. Los assameses se vuelven 
jinghpaw y luego se vuelven shan 


Cuando los ingleses tomaron Assam, cn 1824, existía cierto 
número de distintos grupos shan que vivian en el área general 
de Sadiya y Ledo. Entre ellos, había un grupo al que los auto- 
res contemporáneos denominaban los. phakeal. Se informó cn- 
torices que cuando Mogaung fue saqueado por el rey birmano 
Alompra (Alaungpaya), a mediados del siglo xvmm, un príncipe 
de Mogaung, un tal Chow Ta Khuen Meng, había fundado una 
colonia shan en el río Tarung, al oeste del valle de Hukawng. 
Es probable que ésta estuviera cerca de la aciual Ningbyen. 
Mientras estuvieron allí, estos shan «phakeal» parecen haber 
constituido una alianza con los jinghpaw del clan Tsasen. Más 
adelante, se estableció una subcolonia en Assam. Los phakeal 
de Assam vivieron en Moongkong Tat (es decir, Móng Kawng 
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Tat), sus aliados jinghpaw muy cerca en Ningroo (Ningru). Am- 
bos grupos adquirieron allí gran número de siervos assamocses. 

La política británica en Assam, desde 1824 en adelante, fuc 
de manumitir a los esclavos de los jefes shan y jinghpaw. Para 
escapar a esta «persecución», muchos de los shan «phakeal» y 
sus aliados jinghpaw volvieron a sus antiguos emplazamientos 
en el río Tarung del valle de Hukawng. Esta vez los shan esta- 
blecicron una alianza con el jefe jinghpaw de Ningbyen. Unos 
permanecieron en Ningbyen mientras que Otros siguieron el 
Chindwin hacia el sur y fundaron o bien usurparon el control 
del estado shan ahora conocido como Sinkaling Hkamti. Parece 
que llevaron con ellos algunos de sus siervos assameses. Algu- 
nos de los descendientes de estos sicrvos assameses, quizás en- 
tremezclados por matrimonio con sus dueños shan y kachin, al- 
canzaron finalmente la aldea de Maukkalauk (río Chindwin, 25* 
35' de latitud). Posteriormente fueron descritos como siguc: 
«Las gentes de esta aldea hablan ahora kachin, llevan vestuario : 
kachin y se llaman kachin. No obstante, han aprendido el shan 
y, si el actual proceso continúa, sin duda con el tiempo “se con- 
vertirán” en shan y, finalmente, en birmanos. Cuando esto haya 
ocurrido, tal vez alguien pueda descubrir que son de origen shan. 
Sin embargo, ni siquiera son kachin. Sus dirigentes dicen que 
vinieron de las cercanías de Ningbyen... donde se habían asenta- 
do durante un tiempo y adoptaron la lengua y costumbres ka- 
chin, pero habían llegado allí cuando su padre era un niño pe- 
queño procedentes de Assam, donde vestían ropas blancas y ha- 
blaban una lengua que han olvidado por completo» (Grant 
Brown). | 

Aquí parecería que tenemos un caso de esclavos assameses 
que se convierten en jinghpaw y luego se convierten en shan. 

En Ningbyen existe Lodavía una población que se describe 
como shan. Están subordinados al jefe jinghpaw de Ningbyen. 
Presumiblemente se consideran a sí mismos descendientes de 
los shan «phakcal». Hablan jinghpaw. 


Referencias 

Hannay (1847), ii. Kawlu Ma Nawng (1942), pp. 31, 32 y 42. 
Grant Brown (1925), capítulo 2. Diversos puntos de la primera 
literatura, como los que se presentan cn Selections of Papers 
(1873) y Butler (1846), añaden detalles a la historia. 


5. Diversos «kachin» se vuelven jinghpaw 


En 1825 los «singpho» de Assam comprendian dos grupos 
principales. Uno de ellos, compuesto por los Tsasen-jinghpaw, 
estaba subordinado a un gobernante de distrito assamés cono- 
cido como el Muttuck Gohain; el otro era un grupo más di- 
verso subordinado al gobernante shan de Hkamti de Sadiya. Mu- 
chos de estos «singpho» habían llegado a Assam, al parecer, jun- 
tos con sus señores shan directamente desde el área de Putao 
situada al este (Mapa 4). Tenemos testimonios contemporáncos 
de que la lengua que hablaban no era comprensible para los 
vtros singpho. Las listas de los nombres de los dirigentes de al. 
dea de área Sadiya-Tenga Pani sugiere que el grupo incluía lisu, 
nung septentrionales y duleng. 

Como consecuencia de la ocupación británica de Assam y el 
posterior desarrollo de la industria del té de Assam, los shan de 
Hkamti de Assam perdieron tanto el estatus político como sus 
tierras. Los supervivientes viven mezclados con los singpho su- 
pervivientes. La lengua principal de la comunidad unida parece 
ser el tsasen-jinghpaw. Todos los «singpho» de Assam hablan 
ahora la misma lengua. 


Referencias 

Los testimonios están muy desperdigados, pero véase espe- 
cialmente; Neufville (1828), Wilcox (1832), Butler (1846), Selec- 
tion of Papers (1873), Michell (1883), Mackenzie (18834), Need- 
ham (1889), Kawlu Ma Nawng (1942). i 
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11. — EXMFTEMAS POLÍTICOS 


II. LA VENGANZA DE SANGRE DE HPALANG 
SEGUN LA VERSION OFICIAL 


Lo que sigue es un extracto del Report on the North Eastern 
Frontier for the year 1899-1900 (Rangoon, 1900): 


El 6 de diciembre Mr. Rac partió de Bhamo hacia Sin. 
lun. En Latan se encontró con el taungok sima quien le 
imformó que los atsí de Hkona, Hpakum, Sadon y Panlum 
y los kauri (gauri) de Auragatoung (Aura kahtawng) y Ho. 
ton meridional intentaban reponer al duwa atsi de Hpalang 
que había sido derribado hacía muchos años por sus aldea 
nos y los máran a ta fuerza. Inmediatamente se emitieron 
órdenes a los duwas y a los ancianos de las aldeas para que 
mantuvieran fa paz. El día 8 Mr. Rae se unió a Mr. Faunce, 
que tomó el mando de su escolta, consistente en cincuenta 
hombres, y con el Deputy Commissioner y se dirigieron ha. 
cia Hpalang para resolver la contienda entre tos atsi y los 
maran... El 17 de enero, ayudado por Mr, Rac, el Deputy 
Commissioner realizó una encuesta total sobre la contienda 
entre los maran de Hpalang y el duwa atsi de Hpalang, que 
se resolvió en conceder permiso al diva para restablecer 
en Summutgatoung (Sumnut kahtawng), una aldea puramen- 
te atsi del grupo de Hpalang. Al mismo tiempo, se hizo 
una división de las tierras arroceras al pie del promontorio 
que debido a esta contienda han permanecido sin cultivar 
durante años. En cste momento los Maran parecen estar un 
poco descontentos por esta división pero dentro de unos 
años se olvidarán por completo del asunto. Es una gran suer- 
te haber conseguido que por fin se resuelva esta famosa 
contienda que hace por lo menos veinte años que ha es- 
tado latente, evitando que tanto los maran como los atsi 
cultivaran libremente y manteniéndolos en un estado de 
mestabilidad, y merece la pena anotar cuán fácilmente am- 
bas partes asintieron a la decisión, aunque la mayor parte 
de ellos eran nuevos súbdilos nuestros y Dinguna de las par- 
tes quedó muy bien satisfecha. 


Es delicioso el tono ingenuo y optimista. Es de señalar que 
importantes factores de juicio fueron que los atsi y los parien- 
tes gauri del jofe atsi habían conseguido primero la atención 
del gobierno y el hecho de que la gente de la aldea de Sumnut 
eran «puramente atsi» (es decir, que hablaban atsi), siendo el 
supuesto que los atsi y los maran constituían «tribus» diferentes. 


HF. LA NATURALEZA DE LA «ESCLAVITUD» KACHIN 


Lo que sigue es un extracto de The Tribes of Upper Burma 
North of 24 Latitude and their Classification (pp. 86 y ss.), de 
J, H. Grecn (Disertación para el diploma de Antropología, 1934; 
versión mecanografiada que se encuentra en la Haddon Libra. 
ry, Cambridge). (Las notas a pie de página son mías. - E. R. L.) 


--Es una lástima que se haya usado la palabra «esclavo» 
como traducción de la palabra chinghpaw (Jinghpaw) «ma- 
yarn», pues el sistema de esclavitud hkahiou! no es de nin- 
guna forma comparable con lo que normalmente se asocia 
con esta palabra. No obstante, en muchos aspectos, es si- 
milar al sistema de siervos de Inglaterra y al sistema «boi» 
que se da entre los chin. 

En el Triángulo, se encuentra que los mayam están bas- 
tante contentos con su suerte y en conjunto mantienen bue- 
nas relaciones con sus amos. 

Existen dos clases distintas de mayam: los ngong ma- 
yam? y los tinung mayam?, pero pueden distinguirse distin- 
tos grados de timung mayam y algunos de ellos pueden lla- 
marse con razón esclavos. 

El ngong mayam es el mayam de afuera. En muchos as- 
pectos es similar al siervo. Es propietario de su propia casa 
y propiedad y, mientras vive en una aldea mayam, compar- 
te la propiedad de la tierra comunal. Los tributos que paga 
a sus amos son pesados e incluyen, entre olras cosas, un 
becerra de cada dos nacidos, el primer racimo de plátanos 
de cada árbol, la mitad del precio matrimonial de la novia, 
mucho trabajo, etc., etc. En relación con su propietario no 
tienen derechos, pero pocos propietarios son Opresivos, 
puesto que los mayam son súbditos valiosos cuya prosperi- 
dad siempre es ventajosa. Algunos de ellos incluso se hacen 


- Hablando aproximadamente, Green utiliza hkahku para denotar a fos 
Kactin que hablan jinghpaw al norte de Myitkyina, más los de Htingnai. Cf, 


Mapa 2, p. 44. 


2. La signi ión del término ngong (¿n-gawng?; ¿ngawn?) y hinung (¿ti 


rnang?) no tengo clara. 
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esclavos voluntariamente y pagan sus tributos como com- 
pensación por la tierra y la protección. 

Los tinung mayam son los mayam de la casa doméstica. 
No tienen derechos en relación con su dueño y no tienen 
derechos de propiedad. De manera similar, es interesante 
anotar que los hijos solteros no tienen derechos en relación 
con sus padres. En la práctica, no obstante, son bien cuida- 
dos y escasamente se distinguen de un hijo de la casa. Por 
regla general están contentos de recibir comida, ropa, be- 
bida y opio. Reciben esposas y se hacen sacrificios en su 
favor cuando están enfermos. En la práctica hay muy poca 
diferencia entre la vida de un mayam y la de un ma gam 
(es decir, un miembro ordinario de la casa de familia del 
jefe). No obstante, el mayam es un ser socialmente inferior 
y ahora, después de generaciones de ser rmayam, son verda- 
deramente seres inferiores, son apáticos y padecen comple- 
jo de inferioridad, 

Existen muchos grados de mayam domésticos; uno pue- 
de ser un baja criado tonto al que todos insultan, mientras 
que otro puede convertirse en la mano derecha del dueño 
y en su consejero de más confianza, Realmente he visto el 
caso de un jefe hkahku propietario de esclavos que entre 
gaba el dinero recibido por la liberación de sus esclavos a 
uno de sus esclavos para que lo guardara. 

Ocasionalmente los mayam se compran y venden. El pre- 
cio del mejor tipo —una muchacha joven robusta— equi- 
vale a 200 rupias. En los territorios administrados en que 
los esclavos podían recurrir a los tribunales británicos, que 
no reconocían la esclavitud, el precio naturalmente era li- 
geramente menor. Era de alrededor de tres búfalos, un trí- 
pode de guisar, un gong, un fusil, una manta y kauya (pe- 
queñas cosas diversas), 

Los grados de los finung mayam varían de acuerdo a la 
forma en que se obtienen. Algunos se compran, unos pocos 
se capturan, otros se obtienen como doncellas para las no- 
vjas y otros se compran como esposas. La gran mayoría, no 
obstante, se heredan o nacen mayam. 

Casi todas las esclavas solteras cargan con uno o dos bas- 
tardos, a veces de distintos padres, de los que algunos son 
de la clase dominante. Los hijos de estos últimos no son, no 
obstante, clasificados como mayam y se les conoce como 
surawmg. No es raro que una mujer nacida libre tenga bas 
tardos de algún mayam, aunque ello acarrea gran vergúenza 
para la mujer, que por regla general se casa en otro lugar 
abandonando a su hijo. Estrictamente hablando, las mujeres 
que nacen libres y van con mayam se convierten en mayar, 
pero esta regla no siempre se sigue; sin embargo, los hijos 
son mayam 3, 


3, Creo que Green ha comprendido mal la regla. El padre esclavo del bas- 
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.. Es habitual que cuando una mujer de familia Du (de je- 
fes) se casa sus padres le entreguen una esclava corno don- 
cella. La doncella es también, como si dijéramos, una mujer 
de reserva para el hombre en caso de que la esposa fallezca 
de repente o sea estéril, 

Algunos meayam han llegado a serlo voluntariamente, bien 
en pago de deudas o bien con objeto de conseguir esposas 
y alimentos, perdiendo su libertad al tomar a una mujer 
mayam y Convirtiéndose en adelante en propiedad del pro- 
pietario de ella*. Estos tipos de mayam son comparables 
con los sho y chencha de los thado kukis' y con los boi lus- 
hai“. Es interesante señalar que desde que los esclavos del 
Triángulo han sido manumitidos, todos han decidido seguir 
viviendo en los sectores de las colinas y que muy pocos han 
abandonado a 5us antiguos dueños ?. 

Normalmente, el mayam adopta el nombre de clan de su 
dueño y al nombre ordinario hkahku que se da por orden 
de nacimiento se añade sha o mai*: y. £., un gam (varón na- 
cido el primero) puede ser un Kum Mai o Kum Sha, una 
kaw (hembra nacida la primera) Kaw Sha, etc. Con frecuen- 
cia reciben diminutivos, generalmente oprobiosos y, en el 
caso de una muchacha, el nombre a veces hace una referen- 
cia poco delicada a algo de la anatomía o los hábitos de la 
chica. La ceremonia de hacerse mayam incluyo el afeitado 
de la cabeza que se unta con cenizas del hogar del propie- 
tario. 

Un análisis de las siguientes cifras relativas a los escla- 
vos manumitidos en el Triángulo y áreas adyacentes dará 
una buena idea del sistema mayam entre los hkahku. 


Población nacida libre estimada - 80.011 > 
Total de esclavos; varones 1.798; hembras 2.191 3.989 10 
Nacidos en esclavitud 2.367 
Obtenidos en la dote 480 


tardo de tina mujer libre es susceptible de la multa ordinaria del sumraí hka. 
Si el amo del esclavo elige pagar el sumrai hka, adquirirá al niño como su 
esclavo, pero no en otro caso. 

4. En efecto, el marido se convicrte en dama del propietario de la esposa. 

5. Shaw (1929), p. 43. 

6. Shakespear (1912), pp, 46-50. 

7. Los esclavos del valle de Hukawng, que fueron liberados un año antes 
que los del Triángulo, recibieron la prohibición, creo, de permanecer con sus 
antiguos amos. j 


9. No está claro cómo Grcen computó esta cifra ni a qué área geográfica 
Se refiere; cf. Apéndice Y. 

10. De acuerdo con el informe oficial a la Liga de las Naciones (1928) 3.445 
esclavos fueron manumitidos en el valle de Hukawng en 19254; 3.989 fueron ma- 
numitidos en cl Triángulo en 19267; 1028 [ueron manumitidos en el Triángulo 
y 37D cn las áreas vecinas 1927-83; el total de esclavos manumitidos se da 
como 8.852. Cf. Barnard (1930), p. 185. . 
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Comprados, incluidas las compradas como es- : 


posas 916 
Convertidos en esclavos voluntariamente | 55 
Tomados por la fuerza 5 
Obtenidos como pago de deudas 16 
Heredados 121 


Sin propietario 126 


Los sin propietario suelen ser ngorng mayam que han 
sido lo bastante poderosos como para declarar su indepen- 
dencia a la muerte de su propietario. Aunque libres, social 
mente son clasificados como maya. 

Los mayam pueden obtener la tibertad absoluta siendo 
ceremonialmente rocibidos en el clan de que realmente son 
miembros consanguíneos. 

Parte de la ceremonia consiste en que los mayam hacen 
ofrendas a los nat del clan; pcro tal cosa raramente ocurre 
excepto en la primera generación. 


Esta descripción deja bastante claro que el estatus del ma- 
yam varón era de «deudor semipermanentes más bien que de 
propiedad. También deja claro que la relación entre el amo y 
sus mayam se parecen estrechamente a las que existen entre un 
jefe y el hijo ilegítimo o adoptivo, o bien a las que existen entre 
un hombre rico y su hijo político pobre. La analogía con el sis- 
tema tefa chin descrito por Stevenson * parece muy estrecha. 

El estatus de las mujeres mayam cra bastante distinto, Los 
kachin las clasificaban como hpaga (véase p. 167 y s.) y de esta 
forma las situaban al nivel de propiedad. Eran bienes valiosos 
que podían utilizarse como sirvientas o concubinas o transfor- 
marse en otras formas de riqueza mediante intercambios matri- 
moniales a capricho del amo. Por desgracia, las estadísticas de 
Green no sirven para hacer un análisis completo de este aspec- 
to. Los distintos «esclavos manumitidos» de hecho debcn haber 
caído en las siguientes categorías 


A. Ngong mayam 


i. Varones cabezas de familia independientes en estatus de 
deudor. 
Sus esposas. 
Sus hijos varones y hembras. 

Parecería que el amo tenga pocos derechos sobre las Hhem- 
bras de este grupo, aparte del derecho a compartir una parte 
del precio de la novia de las hijas. 


11. Mo está claro em qué difiere este grupo de los “nacidos en esclavitud”. 
12, Stevenson (1943), pp. I76 y s. 
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B. Tintung mayam 


i. Varones dependientes que residen en la casa de su amo. 
Sus esposas. 

Sus hijos varones y hembras. | 

Las hembras solteras de este grupo son las que más se apro- 
ximan a bienes. 

ii. Concubinas recibidas como dote o por compra. Dichas 
mujeres no pasan normalmente por la ceremonia del num sha- 
lai y, por tanto, no son propiamente hablando «esposas». Sus 
hijos tienen el estatus que logran hacer valer. El término su- 
rawng que se aplica a los niños de esta categoría parecería sig- 
nificar «los fogosos orgullosos». 

Grecn resalta que las mujeres esclavas forman parte de la 
dote de la hija del jefe, pero también suelen formar parte del 
precio de la novia de la hija del jefe. En términos de mi aná- 
lisis general, se supondría que cuando una esclava es un artículo 
de la dote, el estatus del padre de la novia es mucho más alto 
que el del novio, mientras que cuando una esclava es uno de los 
artículos del preciu de la novia, el intercambio de mujeres de- 
nota la igualdad de estatus entre el novio y el padre político. 
No tengo ninguna prueba concluyente para demostrarlo. 


Un aspecto del sistema mayam kachin que no abarca la des- 
cripción de Green es que algunos mayam eran simplemente fian- 
zas de hpaga que los padres de los mayam habían tomado pres- 
tados del amo con objeto de concluir una «deuda», La siguien- 
te cita de Pritchard (1914) presenta una clara prueba de esto: 


«En esta marcha, acompañó al capitán Pritchard un mucha- 
cho que se describía a sí mismo como un Peshe Lagu y no un 
Naingvaw. Tenía dieciséis años y había sido esclavo en el país 
de los kachin durante dos años. Sus parientes lo habían vendido 
originalmente por un chaleco y unas cacerolas de cocina. No 
tenía nada que decir que no fuera bueno de sus propietarios ka- 
chin y resultó ser de lo más útil, probablemente porque los dos 
años que había pasado lejos de su pueblo habían agrandado su 
horizonte mental. Pritchard le preguntó por qué no se había es- 
capado de sus amos kachin y él contestó que, en primer lugar, 
no ienía deseos de hacerlo, puesto que era bien tratado; y en 
segundo lugar, que sus propios parientes que lo habían vendido 
le habían dicho que tarde o termprano volverían a comprarlo.» 
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TV. TERMINOLOGIA DE PARENTESCO JINGHPAW 


Un análisis detallado de la lógica de la terminología de pa- 
rentesco jinghpaw ha aparecido en una publicación anterior 
(Leach, 1945). Para fines de referencia he reimpreso dos cuadros 
que aparecían en aquel texto anterior. 


Cuadro I. TERMINOS RECIPROCOS 


Los términos de las dos columnas situadas a la derecha 
son reciprocos de los de las dos columnas situadas a la 
izquierda y viceversa. | 


Mayor Menor 
Varón Hembra Varón Hembra 
Wa Nu Sha Sha 
Ji Woj Shun Shu 
Hpu Na Nau | Nau 
Tsa Ni ] Hkri Hkri 
Rat Rat 
Gu Moi Nam Nan 
Ning Ning 
Hkau | Hkau ( 


Nota, En la relación ni-Akri, el hkri siempre es hombre. En la 
relación tsa-fhkri, el hkri es hombre o mujer y si es mujer es 
imposible casarse con ella. 


La explicación del cuadro 1l es como sigue: 
En cada una de las columnas encabezadas AA, A, B, €, 0C, 
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los términos situados a la izquierda designan a las hembras, los 
términos de la derecha a los varones. Cada franja horizontal 
dentro de una columna vertical designa al grupo de germanos. 
De este modo, en la columna 5, NA, HPU y NAU son germanos 
de EGO; NA y HPU son mayores que EGO y NAU menor que 
EGO. De manera similar. MOI y WA son los «padres» y «herma- 
nas del padre» de EGO, mientras que MOI y JI son los «padres 
de los padres» y «hermanas de los padres de los padres» de EGO. 
En cada columna los hombres se han casado, o se casarán, con 
las mujeres de la columna inmediatamente a su derecha; son los 
hermanos (hpu-nau) de las mujeres de la columna inmediata- 
mente a su izquierda; son los hijos (sha) de los hombres del 
nivel generacional inmediatamente anterior a ellos; y son los pa- 
dres (wa) tanto de los hormbres como de los mujeres del nivel 
inmediatamente inferior, en la misma columna. El hombre cen- 
tral del grupo B se presenta como «EGO», su hermana como 
«ego». Con respecto a cada individuo representado en el diagra- 
ma, se muestra el término con que se le dirige «EGO» en letras 
mayúsculas y el correspondiente término utilizado por «ego» in- 


mediatamente debajo en letras minúsculas: así: EE Los tér- 


minos DAMA, HPU-NAU y MAYU que aparecen encabezando las 
columnas A, B y €, son los términos jinghpaw para estos agru- 
pamientos de linajes, tal como los utilizan tanto «EGO» como 
«Ego». Madu wa y Madu jan significan «marido» y «esposa», res- 
pectivamente. 

En la práctica, los términos que denotan relaciones de afini- 
dad se utilizan en el mismo sentido, tanto si se han producido 
como si no los matrimonios previstos por el sistema formal. 
Así, el padre de la esposa de EGO puede no tener ninguna rcla- 
ción de consanguinidad con la madre de EGO, pero, no obstan- 
te, el padre de la esposa de EGO se denomina tsa, la hermana 
del padre de la esposa de EGO ru, el marido de la hermana del 
padre de la esposa de EGO wa, y así sucesivamente. Es este tipo 
de relación adoptiva el que hace que el sistema parezca indebi- 
damente complicado cuando se le encuentra por primera vez 
sobre el terreno. 

Al leer el diagrama, debe comprenderse que los germanos del 
mismo sexo siempre se denotan con el mismo término y que 
los hijos de los germanos del mismo sexo se consideran herma- 
nos; así, la hermana de la madre se llama nu, el marido de la 
hermana de la madre wa, y el hijo de la hermana de la madre 
(mayor que el hablante) hpu. 

En el cuadro H, las franjas horizontales pueden considerarse 
grupos de cdad o bien generaciones. La distinción es arbitraria 
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Cuadro II 


EL SISTEMA DE TERMINOS EN RELACION CON EL EGO 


MA A A e ae 
(SHU) DAMA HPU-NAU MAYU (4H 
ES 
H V|H Vi¡H V¡H V|H v 


O, A a e 
O A 


O O a A O 


SHU  SHU|HKRI HKAU|NAU  NAU¡NAM HKAU| NI Jl 


os | ci A | A E LA | mt 


ning hkri | sha sha | nar nam | ning tsa |ning fi 


A si jj al 


excepto en el propio grupo patrilocal del hablante, donde la es- 
tratificación se concretiza en las generaciones biológicas. Fuera 
del grupo local, puede que no sea así. Los viejos pueden casarse 
con mujeres jóvenes como segundas esposas; por tanto, el ma- 
rido puede ser tan viejo como el padre de la esposa o mayor. 
La distinción entre hkau y tsa se vuelve aquí un tanto incon- 
creta. 

En la práctica, se distingue entre los padres verdaderos y los 
clasificatorios. Los usos varían localmente. Gilkhodes (1922, pp. 
199 y s.) presenta una larga lista de partículas diferenciadoras 
recogidas en el área gauri. De uso general son los términos que 
siguen: 


Wa dí por un wa más viejo que el verdadero padre 

Wa doi por un wa más joven que el verdadero padre 

Na tung por una mu más vieja que la verdadera madre 

Nu doi por una nu más joven que la verdadera madre 

Para abreviar, a veces puede utilizarse sola la partícula con- 
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cretizadora. Así, algunos observadores han recogido fung como 
el término correspondiente a la hermana mayor de la madre y 
n'doí como el correspondiente a la hermana menor de la madre. 
Hanson (1906) proporciona una lista de partículas similares que 
se utilizan con ji y woi. Las siguientes variantes caen dentro de 
una categoría bastante distinta. 


(a) En partes del distrito de Myitkyina 


Jun... « . . «+ +» padre del padre 
Hoc... . +. . ». padre del padre del padre 


(b) En Bhamo y los estados shan del norte 


fi khai. . . . . . . . padre del padre 

jike . . . . . . . -. padre del padre del padre 
fijdwi . . . . . . . +. padre de la madre 
fikedwi. . . . . . . padre del padre de la madre 
woi hkai . . . . . . . madre del padre | 
woike. . , . . . . +. madre del padre del padre 
woldwi . . . . . +. . madre de la madre 

woi ke dwi (dwi ke) . . madre del padre de la madre 


Pero en contraste con lo anterior están los términos que pre- 
senta Gilhodes (1922) para los gauri: 


hkai ji. . . . . . . - padre de la madre 
hkai woi . . . . . . , ¡madre de la madre 
io... . . .. . +. padre del padre 
Woo... . . . . +. . madre del padre 


La categoría esencial de parentesco en todas estas frases es ji 
(varón), woi (hembra); las otras partículas simplemente propor- 
cionan subcategorías de estas clases y no deben considerarse 
como términos de parentesco en sí mismas, incluso si, por abre- 
viar, alguna vez se utilizan solos. En el dialecto tsasen, la frase 
mayushayi se utiliza donde yo he utilizado mayu-dama, Sin duda, 
existen otras muchas variaciones dialectales. 

Para distinguir entre dos parientes de la misma clase se aña- 
de el nombre personal del individuo en cuestión, como en Hpu 
Gam, Hpu Naw. En la forma normal de dirigirse a iguales o 
superiores, se utiliza el término de relación y no el nombre per- 
sonal: así, «Hpu El» (no «Gam El»). Por otra parte, los padres 
hablan a sus hijos dirigiéndose a ellos por sus nombres de pila, 
o bien por diminutivos, más bien que indiscriminadamente como 
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sha. Marido y esposa generalmente se tratan mutuamente por 
sus nombres de pila. Madu wa puede utilizarse a veces por es- 
posa, pero es formal; el madu jan recíproco sólo es término de 
referencia. Hpu ba, na ba («hermano grande», «hermana gran- 
de») son formas normales de diferenciar al verdadero hermano 
mayor y a la verdadera hermana mayor, respectivamente. 

A los completamente extraños se les habla mediante térmi- 
nos de parentesco de poco contenido afectivo. Los siguientes son 
usos verbales corrientes: 

Hablando EGO (varón): a un viejo, wa dí; a un varón de su 
misma edad, hkau; a un niño, sha; a una vieja, wolf; a una mu- 
jer adulta de su misma edad, o bien más joven, hkri, 

Hablando ego (hembra): a un varón de su misma edad, tsa; 
a un varón mucho más joven, shu; a un niño, shu; a cualquier 
otra mujer, nin ring. 

Como se ha explicado en los capítulos IV y V, existe un or- 
den de superioridad implícito tal que en la relación de cual. 
quier ego del grupo a (cuadro JT), el grupo A es inferior con res- 
pecto al grupo 3, y el grupo Aa inferior al grupo A, mientras que 
de la misma forma el grupo € es superior al grupo B y el grupo 
cc superior al grupo c. El hecho de que los Aa sean colectiva 
mente (para un Ego varón) shu («nietos») mientras que los ac 
sean colectivamente ji (rabuelos») es coherente con esto. 

Debe señalarse que, para un hombre, los siguientes grados 
de parentesco femenino son teóricamente incestuosos : 


nu, madre; woi, abuela; moi, hermana del padre; ní, esposa del 
hermano de la madre; na, hermana mayor; rat, esposa del her- 
mano mayor; kkri, hija de la hermana del padre; nau, hermana 
menor; sha, hija; s/n, nieta. 


Por otra parte, el matrimonio correcto es con una mujer si- 
tuada en relación de parentesco de 


nam, hija del hermano de la madre. 


En la práctica, se hace poco caso de estas reglas teóricas de 
exogamia a menos que la relación sea muy próxima. El matri- 
monio de un hombre con una parienta cercana en cualquiera 
de los grados prohibidos trastornaría la estructura de vínculos 
mayu-dama entre los grupos de parientes localizados y, por tan- 
to, despertaría oposición. Pero si el parentesco es remoto (lawu 
lahia)* el «incesto» se vuelve irrelevante. En la práctica, es bas- 


1. Cf. p. %. 
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tante probable que un hombre se case con una mujer Que, rigu”- 
rosamente hablando, podría clasificarse como nau, ni, hkri o sha. 
En la medida en que soy consciente, el sistema de términos: 
de los atsi puede traducirse palabra a palabra al jinghpaw con 
idénticos campos de significación. Esto no parece ser cierto para 
otras lenguas maru ui para el lisu. Nung tiene la crucial distin- 
ción mayu-dama del sistema jinghpaw, pero aparte de esto, es 


estructuralmente idéntico al jinghpaw (véase Barnard [1934], 
p. an 
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V. LLUVIA: PRECIPITACION ANUAL EN PULGADAS 


Datos basados en parte en informes metereológicos publica- 
dos y en parte en cifras proporcionadas por J. L. Leyden, Esq. 


Distritos de las colinas Media Máxima 
Putao 155 172 . 
Sumprabum | 149 175 
Hukawng | 150 apr. o — 
Sadon 122 132 
Htawgaw j 97 — 
Sintum (1102) — 
Mogok 105 PS 
Estados shan septentrionales (Lashio) 55 — 


Areas de valle 


Myitkyina-Mogaung 85 96 
Kamaing 105 116 
Mohnyin 72 92 
Bhamo T — 


En general, los valles reciben menos lluvia que la cara occi- 
dental de las cadenas montañosas. La cantidad de lluvia decre- 
ce conforme se avanza de norte a stur y de oeste a este. 

La cubierta de vegetación y la ecología humana dependen de 
factores geológicos así como de la lluvia, Para detalles, véase 
Stamp (1924). 
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VI. POBLACION a«SHAN» Y «KACHIN» ESTIMADA 
EN EL AREA DE LAS COLINAS KACHIN 


Datos procedentes del Census (1931); Command Paper (1947); 
Linguistic Survey (1917); datos de censos no publicados propar- 
cionados por J. L. Leyden, Esq. 


Región Censo . Gente del valle (Shan, 
Mapa 2 Area birmanos, chinos) 
ASSAM 2000 * Hkamti shan 
PUTAO 6.500 Khamti shan 
NAM TAMAI — 
HUKAWNG 1.000? Hkamti shan 
Sumprabum — 
Triángulo 3002 shan 
HKAHKU Zonas de la colina de 
| Myitkyina — 
HTAWGAW — 
MINAS DE sin Municipios de Ka- (36.000 birmanos 
HTINGNAI maing y Mogaung 
36.000 shan 
Municipio de Muyit- 
kyina 38.000 mayormente 
shan 
SINPRAW Bhmao 75.000 50 % shan 


Estados shan septen- 

trionales (Birma- 

nia) 300.000 shan 
Estados shan chinos 100.000? shan 


Población total estimada de los valles en 
el área de las colinas Kachin 594.800 


*- Excluyendo assameses. 
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Jinghpaw 


1.500 (singpho) 
3.000 (duleng) 


7.500 (tsasen en 
parte) 


| 54.000 
9.000 


17.500 (zonas de 
las colinas Ka- 
maing) 

16.000 (zonas de 
las colinas Mo- 
gaung) 


8.000 (Sadon) 3. 


50.500 (gauri in- 
cluidos) 


Gente de las colinas (kachin) 
Atsi Maru Lashi Nung  Lisu 


— — a 


— 11.500 11,500 — 


6.000 3.000 — 


2.000 500 500 — 


39.000 para 12.000. 6.000  — 


(110.000 
palaung) y 
20.000? 


A 


10.000 


Total estimado de kachin: 


— — 9000 3.500 


o 


Total 
kachin 


1.500 
15.500 


7.500 
66.000 
28.000 
33.500 


20.000 


54.000 
71.000 ” 
30.000?” 


327.000" 


2* Excluidos todos los palaung y grupos lisu residentes en China 
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VU. UNA NOTA SOBRE LAS CUALIFICACIONES 
DEL AUTOR 


La [lorma y el objcto de este libro se han visto, naturalmen- 
te, influidos en gran medida por las especiales experiencias del 
autor. Puede ser útil exponer cuáles son éstas. 

En 1939 me dedicaba a preparar la más alta graduación en 
antropología bajo la supervisión del difunto profesor Malinows- 
ki. Me dirigí a Birmania con la intención de hacer un año de 
trabajo de campo y presentar mis resultados como un estudio 
funcionalista de una única comunidad. Escogí Hpalang siguien- 
do el consejo de Mr. H. N. C. Stevenson, que recientemente ha- 
bía sido Assistant Superintendent (Superintendente segundo), en 
Sinlum, y que también había trabajado con el profesor Mali: 
nowski. El momento de mi expedición fue desafortunado. Llegué 
a Birmania cuatro días antes de la declaración de la guerra. De 
los doce meses siguientes, pasé siete en Hpalang. Muy pronto 
prescindí de los servicios del intérprete. Aunque esto tenía sus 
desventajas, significó que muy pronto aprendí a entender la len- 
gua jinghpaw. 

Desde el otoño de 1940 hasta el verano de 1945 serví como 
oficial en el ejército birmano. Durante gran parte de este tiem- 
po estuve en compañía de kachin, pero nunca tuve la oportu- 
nidad de llevar a cabo un detallado estudio antropológicu. No 
obstante, mis obligaciones militares tenían la ventaja de que via- 
jaba mucho por el árca de las colinas -Kachin. Visité los estados 
shan del norte, las colinas de Sima y Sadon, el área de Htawgaw, 
Kaimaing y la región situada al norte de Myitkyina en cl curso 
del trabajo de reclutamiento. En 1942 presté servicio militar en 
los estados shan septentrionales y más tarde hice una indigna 
retirada de Birmania a pie. Esto me llevó por muchos de los pa- 
sos kachin poco conocidos para los europeos y me permitió ver 
algo de los estados shan chinos. A finales de agosto de 1942 ha- 
bía vuelto a entrar en Birmania, desde Assam, y me dedicaba a 
poner en pie una fuerza irregular de kachin. Esta vez mi centro 
de operaciones estaba en Putao, Sumprabum, en el árca dcl 
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Triángulo del Nortc. En 1943 visité el país de los nung, sobre 
el Nam Tamai, con una misión política. En total, las únicas sec- 
ciones del área de las colinas Kachin sobre las que no tengo ex- 
periencia directa en absoluto son las áreas del valle de Hukawng 
y tas minas de jade. Relativamente existen pocos europeos que 
hayan tenido similares oportunidades para valorar la totalidad 
de la cultura kachin. 

Mis notas de campo y fotografías de Hpalang se perdieron 
como consecuencia de una acción del enemigo. Durante 1Mi1, 
no obstante, había encontrado tiempo para redactar gran parte 
de mi material sobre Hpalang en forma de un estudio econó- 
mico funcionalista de la comunidad de Hpalang. Este manuscri- 
to también se perdió, pero el esfuerzo no fue completamente bal- 
dío. El hecho de que hubiera redactado este borrador fijó mu- 
chos detalles en mi cabeza gue de otra forma hubieran quedado 
confusos. En 1942, cuando llegué a la India, esbocé notas sobre 
Hpalang tal como entonces podía recordarla y creo que los de- 
talles eran probablemente bastante exactos, aunque algunos nom- 
bres y cifras pudieran confundirse. Tomé tales notas como pude 
durante los desplazamientos militares de 1942-43, y éstas se sal- 
varon. En 1944-45 estaba lejos del área de las colinas Kachin, 
aunque veía algo de las colinas Naga más hacia el oeste. 

En 1%M6 fui licenciado del ejército y la Universidad de Lon- 
dres me permitió preparar una tesis basada en gran medida en . 
materiales históricos relativos al área de las colinas Kachin. 
Mientras preparaba esta tesis hice un estudio muy exhaustivo de 
los archivos gubernamentales y otras publicaciones sobre la 
zona, en gran parte a partir de fuentes guardadas en la biblio- 
teca de la India Office. Hay uno o dos documentos que nunca 
he conseguido rastrear, pero, en general, excluyendo efímeras 
publicaciones de las misiones, creo que cn uno u otro momento 
probablemente he leído casi todo lo que se ha publicado en in- 
glés, francés o alemán sobre el área de las colinas Kachin en 
los últimos 130 años. | 

Desde 1947 he desempeñado un puesto en la enseñanza en la 
London School of Economics y ha sido en el curso de esta últi- 
ma tarea cuando se han desarrollado las ideas sociológicas que 
contiene este libro. 
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contemporáneas, prestando igualmente atención a cuestiones de historia, 
epistemología, teoria y métodos de la disciplina. 


obli 


A partir del momento en que Lévi-Strauss eligió a los kachin de Birmania como . 
una de las etnografías clave para su demostración del intercambio general 4 
y Leach empezó a publicar diversos trabajos de campo, dicha tribu ha 

un carácter paradigmático para la antropologia, sólo comparable a los 3 
trobriand estudiados por Malinowski o los nuer estudiados por Evans- ara. 
SISTEMAS POLITICOS DE LA ALTA BIRMANIA es una de las piedras 8 
angulares de la llamada antropologia política. Publicado por primera vez en 1954 
en abierto desafio a sus colegas, que sostenian que la mejor manera de 
comprender a las sociedades primitivas era a través de modelos de equilibrio, 
el libro de Leach hace irrumpir la historia, bien que cíclica, en escena. o. 
ha señalado recientemente un agudo crítico (J. Friedman), el estudio de Leach 
plantea un problema antropológico de primera magnitud; los kachin ofrecen un 
ejemplo de evolución reversible, es decir, de un sistema político que, por 

lo menos en apariencia, oscila entre un régimen igualitario y un régimen 
jerárquico (en última instancia clasista). ¿Cómo es ello posible? A través de 
un fino análisis de la sociedad kachin, Leach propone una teoria del cambio 
social que ha ejercido una influencia duradera en la teoría antropológica. 
EDMUND RONALD LEACH nació en Inglaterra en 1910. Tras estudiar en 
Cambridge matemáticas, pasó varios años en China. A su regreso estudió 
antropología social bajo la dirección de Malinowski y Firth. Ha realizado trabajo 
de campo en Birmania (1939-1945) y en Ceilán (1954). Ha sido profesor de 
antropología social en la L. S. E. y luego en Cambridge; en la actualidad es 
catedrático de dicha Universidad. así como director de uno de sus colleges. 
Durante varios años ha sido presidente del Royal Anthropological Institute. 
Entre sus publicaciones cabe destacar Rethinking Anthropology (1961), Pul Eliya 
(1961), Genesís as myth (1969) y Lévi-Strauss (1970). 


